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Takdim 


İ Hakkı AKSOYAK 


Divan Metinlerini Anlamaya Doğru 

12-13 Mayıs 2017 tarihlerinde Bilecik Şeyh Edebali Üniversitesi ev sahipliğinde yapılan 
Osmanlı Edebî Metinlerinin Anlam Dünyası adlı sempozyum Divan Edebiyatı metinlerinin 
anlamlandırılması üzerine olmuştur. Böyle bir sempozyumun hazırlanmasının nedeni, metin 
çalışmalarının artık belirli bir noktaya gelmesi ve de birçok metnin bir arada görülebilmesi ile “çivi 
çiviyi söker” misali metinleri anlamaya yönelik çabalar için pek çok verinin bulunmasıdır. Burada 
şu hususu da belirtelim ki metin tespiti çalışmalarının doğru okuma oranının artmasına rağmen 
mütekâmil veya ideal bir metne ulaşma noktasında çok da büyük ilerlemeler olmadığını 
söylemeliyiz. Bu husus uzun ve başlı başına ele alınması gereken bir durumdur. En yerinde olan 
veri hazırlama aşamasının tamamen bitmesi ve havuzdaki bütün verilerden yorumlara gidilmesi 
olacaktı. Ancak gelinen noktada metin neşri ve bunları bir havuzda toplama ile metne anlam 
verme eş zamanlı yürümek durumunda. Sadece şunun altını çizmek gerekiyor ki sayıca artan 
verilerle birlikte metinleri yeniden oluşturma da işimizin bir parçası olarak devam edecek. 

Sempozyumda sunulan bildirilerden oluşan ve Doç. Dr. Mehmet ÖZDEMİR’in 
editörlüğünde hazırlanan Bildiriler Kitabı araştırmacıları yeniden ve daha güçlü biçimde Divan 
Şiirinin anlam dünyasına çekmeye davet ediyor. Hepsi birbirinden özgün söz konusu yazılar 
aslında kendi içinde bir araştırma yöntemi de öneriyor. Daha önce de ifade ettiğim gibi metnin 
diğer metinlerle ilişkisinin yansıra yaşantılardan da yararlanarak metinlerin anlam dünyasına 
girilmeye çalışıyor. 

Bu faaliyetler daha ince dikkatlerle devam ederek topluma eski yaşantının anlayışını ve 
estetiğini de sunacaktır. Divan şiirinin metinlerinin bir bir çözülmesi ile toplumumuzun bu 
dünyanın kapısını aralaması umulmaktadır. Diğer yoğun akademik faaliyetlerin yanı sıra 
çoğunlukla ihmal ettiğimiz Divan şiirinin zengin hayal dünyasını halka duyurmak, benimsetmek 
mümkünse yaşantılarının bir parçası haline getirmeye çalışmak toplumuzun bizlere verdiği 
emeğin naçizane bir karşılığı olacaktır. Bu çaba Anadolu’da tek bir gencin böyle bir anlama 
faaliyeti için bir teşebbüs uyandırırsa amacına ulaşmıştır. 

Toplantı için her türlü desteği sağlayan Rektör Prof. Dr. İbrahim TAŞ Bey’e teşekkür eder 
yoğun işlerinin arasında toplantıyı teşrif ederek düşünceleriyle aydınlatan Hocamız Prof. Dr. 
Mustafa İSEN’i saygıyla selamlarım. 


*Prof. Dr., Ankara Hacı Bayram Veli Üniversitesi 




Açılış Konuşması 

Prof. Dr. İbrahim TAŞ* 


Çok kıymetli enstitü müdürüm, ilimizin değerli protokol üyeleri, sivil toplum 
kuruluşlarının değerli yöneticileri, kıymetli meslektaşlarım, diğer üniversitelerden üniversitemizi 
teşrif eden, programımıza katılan değerli bilim insanları, akademisyen arkadaşlar, sevgili 
öğrenciler... 

Ben de hepinizi sevgi, saygı ve hürmetle selamlarken Osmanlı Edebi Metinlerinin Anlam 
Dünyası adlı uluslararası sempozyuma “hoş geldiniz” diyorum. 

Söz konusu sempozyum hatırladığım kadarıyla Türk Dili ve Edebiyatı Bölümümüzün 
gerçekleştirdiği, yürütücüsü olduğumuz ilk sempozyum diye hatırlıyorum. Bu vesileyle 
sempozyumun hazırlanmasında emeği geçen bölüm hocalarımıza, asistan arkadaşlara, 
öğrencilerimize çok çok teşekkür etmek istiyorum. 

Türk Dili ve Edebiyatı Bölümümüz 2009 yazında kurulmuştu. O yıl öğrenci alamamıştık. 
2010-2011 eğitim-öğretim yılında ilk öğrencilerimizi almıştık ve şu anda gelinen noktada inşallah 
bu yıl üçüncü mezunlarımızı vereceğiz. Bölümümüzde öğrenim gören tüm öğrencilerimize 
başarılar diliyorum. 

Sempozyumun muhtevası hepinizin bildiği gibi biraz daha Eski Edebiyat araştırmalarına 
yönelik. Ben de meslekten birisi olarak alan araştırmalarıyla ilgili birkaç söz söylemek isterim. 

Eski edebiyat ya da dil çalışmalarında genellikle metinleri anlamak üzerine çalışma inşa 
edilir. Buna ilaveten metinler kimi yönleriyle incelenir. Kimi zaman metinlerin o dönemin kültür 
dünyasındaki yeri, orijinal metnin Türkiye Türkçesine aktarımı, metnin inceliklerini ortaya koyan 
çeşitli ibareler üzerine notlar ve bazen de metnin kelime varlığı ya da sözlüğü hazırlanır. Gerçekte 
bu konular her biri ayrı ayrı uzmanlık isteyen alanlardır. Eski Türk edebiyatı araştırmalarında 
sözlük hazırlamak gerçekten ayrı bir yetkinlik ister. Bazı araştırmalarda gördüğüm birkaç hususa 
burada değinmek isterim: oruç kelimesinin Farsça rûze den geldiği söylenir bazı araştırmalarda. 
Oysa rûze kelimesinde z, oruç ta ise ç vardır. Dolayısıyla oruç kelimesini Farsça rûze ile açıklamak 
çok güçtür. Bunun yerine oruç un eski İranî dillerden geldiğini söylemek daha uygun olur. 

Bazı araştırmacılar artuk kelimesini metinde artuğ biçiminde geçtiği için sözlüğe de artuğ 
olarak alıyorlar. Oysa artuğ şekli pozisyona bağlı bir oluşumdur, sözlükte bu şekilde yer alması 
doğru olmaz. Muhtemelen metinde artuk kelimesi kendisinden sonraki kelime ünlü ile başladığı 
için son sesi ötümlüleşerek ğ olmuştur. 

Sözlerime son verirken, ben de biraz sonra başlayacak olan oturumlarda hocalarımızı 
dikkatle dinlemeye çalışacağım. Sempozyuma katkı veren meslektaşlarıma tekrar “hoşgeldiniz” 
diyor ve sempozyumun verimli geçmesini temenni ediyorum. 

Saygı ve hürmetlerimle. 


Bilecik Şeyh Edebali Üniversitesi Rektörü 






Kapanış Konuşması 

Prof. Dr. Mustafa İSEN 


Değerli Arkadaşlar, 

Burada bulunuyor olmaktan dolayı mutlu olduğumu ifade etmek istiyorum. Benim gençlik 
yıllarımda Anadolu şehirlerinden herhangi birine gittiğimiz zaman o şehirlerde ilk dikkatimizi 
çeken kütlevî binalar askerî yapılar olurdu. Oysa şimdi benzer şehirlere gittiğinizde-ben 
Cumhurbaşkanlığı genel sekreterliğim dolayısıyla pek çok şehri görme imkânı elde ettiğim için- 
şehirlerdeki asıl dikkat çekici bölümlerin üniversiteler olduğuna tanıklık ediyorsunuz. Bu durum 
son 25-30 yıllık dönemde en çok öne çıkan özellik oldu. 

Devlet üniversitelere gerçekten çok büyük yatırımlar yaptı. Şehrin en dikkate değer, en 
görünür, en belirgin binaları, yurtları üniversite camiası tarafından temsil edilir hâle geldi. 
Doğaldır ki bu yatırımın bir karşılığı olmalıdır. Yani, Türkiye’de üniversitelerin de millete karşı bu 
anlamda borcunu ödemesi gerekir. Tabii, bunun bir kısmı eğitimle gerçekleştiriliyor. Bir kısmı, 
akademik çalışmalarla, bilimsel çalışmalarla geçekleştiriliyor. Bugün burada,Bilecik gibi nüfus 
itibarıyla küçük sayılabilecek bir şehirde, Eski Türk Edebiyatının sorunlarının tartışılıyor olması 
bu üniversite realitesinin bizlere getirdiği bir imkândır. 

Ben hafta başında Düzce Üniversitesinin de bir etkinliğine katıldım. Orada da toplantıdan 
önce bir sergi açılmıştı. Bir ebru sanatçısı, gelen konuklara uygulamalı ebru çalışması gösteriyordu. 
Bu faaliyetleri 15-20 yıl önce sadece İstanbul’da görebilirdiniz. Şimdi taşraya da yayıldı bunlar. Bu 
çabalardan henüz bir şaheser çıkmıyor ama ben eminim gelecek yıllarda güzel örneklere 
dönüşecek. 

Benim sevdiğim güzel bir Anadolu deyişi vardır: “Çala çala bir havaya dönecek” diye. 
Şimdi biraz kakafoni var gibi görünüyor ama eminim çala çala bir havaya dönecek. Bu faaliyetlerin 
o manada çok önemli olduğunu düşünüyorum ve başta sayın rektör olmak üzere yönetici 
arkadaşlara da böyle bir ortam hazırladıkları için teşekkür ediyorum. 

Bilecik Üniversitesinin böyle bir toplantıyı yapabilecek alt kadroya sahip olması önemlidir, dikkate 
değerdir. Bu yüzden, öncelikle toplantının bu manada peşinen başarılı sayılabilecek bir etkinlik 
olduğunu ifade etmek istiyorum. 

Değerli Arkadaşlar, 

Biraz kendi meslek hayatımla alakalı olarak bazı şeyleri sizinle paylaşacağım. Alanların 
ihtiyaçlarını biz güncel ihtiyaçlara bakarak şekillendiriyoruz. Ben 1975 yılında Atatürk 
Üniversitesini bitirdim. Üniversitede öğrenci olduğum yıllarda ve üniversiteden mezun olduğum 
yıllarda biz şöyle bir tablo ile karşı karşıya idik. Bunları soğukkanlı bir biçimde ve bilimsel ölçütler 
çerçevesinde değerlendirmemiz lazım. 

Ülkenin kuruluş yıllarında ortaya çıkan kültür politikalarının asıl teorisyeni Ziya 
Gökalp’tir. Fakat bunları daha sonra akademik birimlere ve müfredata yansıtan isim M. Fuad 
Köprülü oldu. Her ikisi de dikkate değer, gerçekten alanı iyi bilen önemli, seçkin şahsiyetlerdir. 
Fakat biraz o günkü konjonktüre de bağlı olarak Köprülü -başka birisi yapsa, bilmeden yapsa bunu 
anlayabilirim- Divan edebiyatını ve Divan edebiyatının ehemmiyetini en iyi bilen isimlerden birisi 
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olmasına rağmen, tamamen küçümsemeye yönelik bir tavır içerisinde oldu. Edebiyat tarihine açıp 
baktığınızda bunu göreceksiniz. Divan şairleri için “Acem takdirkârları, Acem perestişkârları” gibi 
olumsuz ifadeler kullanmaktadır. 

O yıllarda teori ile pratik arasında da ciddi bir fark vardır: Gökalp’e baktığınız zaman 
meseleyi bugün “kültür ve medeniyet” olarak tanımlayabileceğimiz “hars ve medeniyet” diye iki 
farklı çerçeveye oturtur. Ben de aynı kanaatteyim ama daha sonra “hars”ı Türk kültürünün bir 
parçası, “medeniyet”i uluslararası ilişkilere götürebilecek bir yapıya döker ve örnek verir: Aynı 
yüzyılda yaşamış olmalarına rağmen Yunus Emre Türkçe’ye bağlı ve Türkçe’nin diliyle konuşan 
biridir. Yunus Emre “hars”ı temsil eder. Buna karşılık Mevlânâ eserlerini Türkçe değil, Farsça 
yazdı. O da uluslararası konjoktürde ilişkiler kuran bir isim olarak “medeniyet”i temsil eder gibi 
bir yaklaşım içindedir. 

Bugün siz hepiniz alan uzmanısınız. Yunus Emre’nin ne kadar öz Türkçe yazdığını ve ne 
kadar sadece halk kültürünü temsil ettiğini elbette çok iyi biliyorsunuz. Dünyanın her yerinde 
kültür dediğimiz şey tabiatıyla halkın -dili başta olmak üzere- oluşturduğu yapı üzerinde 
mayalanır ama o işlene işlene daha sonra bir üst kültür haline dönüşür. Divan edebiyatı da işte bu 
üst kültürün ürünlerinden biridir. Bir medeniyetin parçasıdır. Osmanlı nasıl bir medeniyetse, 
onun müziği neyse, sanatı neyse, mimarisi neyse Divan edebiyatındaki karşılığı da odur. Mimar 
Sinan’ı bugün nasıl mimarî alanın temsilcisi olarak takdir ediyorsak, Itrîyi nasıl müzikte takdir 
ediyorsak yahut Kara Memi’yi nasıl tezhipte ve süsleme sanatlarında takdir ediyorsak o zaman 
Divan edebiyatının temsilcilerini de aynı şekilde sahiplenmek ve değerlendirmek durumundayız. 

Bugün bu tartışmalar büyük ölçüde ortadan kalktı ama ben yine de böyle bir 
değerlendirmeyle başlamak istedim. Bunun 1975’li yıllardaki yansımasına geleceğim. 1975’li 
yıllarda -henüz Gölpmarlı da Divan Edebiyatı Beyânındadır metnine karşılık bir özürnâme 
yayımlamamıştı; bir taraftan da onun bakış açıları vardı- biz genç arkadaşlar olarak o günlerin en 
önemli iddiası olan “divan edebiyatının gündelik hayatla ilişkisi yoktur, yaşanan hayatla ilişkisi 
yoktur, dolayısıyla halka ilişkisi yoktur” tezine karşılık bir bakış açısı üretme gayreti içinde olduk. 
Bizim nesilden arkadaşlarım, Cemal Kurnaz’m, önümüzdeki bir isim olarak Mehmet 
Çavuşoğlu’nun, Amil Çelebioğlu’nun ilk dönem çalışmaları büyük ölçüde böyle bir eksen 
üzerinde yükseliyordu. 

Bu dönemde divan neşirlerine baktığınızda tablonun hem çok darmadağınık hem de 
özellikle 1970’li yıllara kadar devlet ilgisinden büyük ölçüde mahrum olduğunu görürsünüz. Biraz 
Hikmet Ertaylan’m akademik neşirleri, Saadettin Nüzhet Ergun’un kendi kişisel gayretiyle 
yayımladığı birkaç divan neşri var. Burada başka bir projenin ürünü olarak -sanki bizim millî 
edebiyatımızın bir temsilcisiymiş gibi- Burhan Toprak’m açtığı bir koldan yürüyerek Yunus 
Emre’ye alan açılmıştır. Onun dışında kalan -hassaten tasavvuf kaynaklı isimlere yönelik olarak- 
bir ambargo söz konusudur. Burada, gerçekten hem yayınevini gündeme getirmek istiyorum hem 
de kendi katkımı da ifade etmek istiyorum. Akçağ’m yayınladığı divanlar çalışmalara farklı bir 
pencere açtı. Ortak bir kapak ve bir iddia ile gün yüzüne çıkan 14 divan bir anlamda Divan 
edebiyatı çalışmalarına farklı bir perspektif getirdi. 

Konuşmamın başında da söylediğim gibi alanın özelliklerini biz içinde bulunduğumuz 
ihtiyaçlara göre şekillendireceğiz. Bugün geldiğimiz noktada artık başka şeyler yapmak lazım. 
Doktora ve yüksek lisanla ilgili çalışmaların tamamını artık kütüphanelerde bulabiliyoruz, onlara 
ulaşabiliyoruz. Giderek divan şiiriyle ilgili çalışmaların daha estetik bir bakış açısıyla, bir taraftan 
anlam dünyasıyla ilgili ilişkiler bakımından ve daha çok analitik boyutuyla ve derinliğine yönelik 
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çalışmalar yapmamız lazım. Bu günlerde kültür bakanlığı e-kitap projesi çalışması başlatıyor. Bu 
çalışmayla daha da kolay ulaşılabilir olacak temel eserlere. 

Bu manada hala ciddi bir lügat çalışmasından mahrumuz. Bunun behemehâl halledilmesi 
lazım. Yani Türkçenin ve divan edebiyatını da içine alacak farklı ihtiyaçlara cevap verebilecek bir 
sözlük örneğine ihtiyacımız var. Türk Dil Kurumu bununla ilgi yıllar önce bir çalışma başlattı ama 
maalesef bunu sonuçlandıramadı. 

İsmail Hakkı Aksoyak Bey’in ve bu ekibin “bağlam” düzenindeki çalışmaları, hem bir 
lügatin malzemesini meydana getirecek hem de hangi kelime hangi yüzyıldan itibaren divan 
edebiyatına girdi, hangi yüzyılda ne tür mana değişikliklerine uğradı ve sonra hangi anlamlarda 
kullanılmaya başlandı gibi çok yönlü fonksiyonlar ifade eden ihtiyaçları gidermeye yönelik bir 
çalışma. 

Bundan sonra üslup çalışmaları mutlak surette önem kazanmalıdır. Divan şiirinin şöyle 
bir özelliği var. Divan şiiri aşağı yukarı 700 yıllık bir dönemde - başlangıç olarak 14.yüzyılı alsak- 
dünyada böyle bir edebiyat yok. Doğmuş, bütün başyapıtlarını vermiş ve değişen hayatla birlikte 
bir anlamda tarihe karışmış. 

Mesela şöyle bir örnek hangi alanda var? Leyla ile Mecnun’u ele alalım: Türk 
edebiyatındaki en güzel Leyla ile Mecnun Fuzuli’nin eseri. Hamdullah Hamdi’nin Leyla ile 
Mecnun’unun ne eksiği var? Yahut kendisinden sonra neden Leyla ile Mecnun yazılmaya devam 
etmiş. O zaman bizim şöyle bir imkânımız var. Fuzuli’nin, Hamdî’nin ya da yazılan başka bir Leyla 
ile Mecnun’un konusu, olay örgüsü aşağı yukarı aynıdır. Peki, hangi nedenden dolayı bu insanlar 
Leyla ile Mecnun’u tekrar yazma ihtiyacı duymuşlar? Neden bunların içinden Fuzuli’nin eseri ön 
plana çıkmış? O zaman Fuzuli’nin farkı nedir? İşte bunu ancak üslup araştırmalarıyla bulabiliriz. 
O halde Leyla ile Mecnun hikâyelerini yan yana koyacağız, mukayeseli çalışmalarla otaya 
çıkaracağız. Edebilik dediğimiz şey neyin anlatıldığı değil, nasıl anlatıldığı meselesidir. Bu nasıl 
anlatıldığı meselesini bulup ortaya koymak mümkündür. 

Yeni, Türk edebiyatında da Kurtuluş Savaşını anlatan pek çok roman var. Ama onların 
her biri Kurtuluş Savaşını başka bir boyutuyla ve başka bir dikkatle anlatıyor. Yani bir müşterekliği 
anlatan bir yapı yok. Onun için böyle bir yaklaşımla edebi eserlere yeniden bakmak, estetik ve 
analitik bir perspektifle yeniden değerlendirmek durumunda olduğumuzu ifade etmek istiyorum. 

Burada bir hususa daha dikkat çekeceğim. Sempozyum Programına baktığımda şahsen hiç 
karşılaşmadığım arkadaşların isimlerini gördüm. Mesela biz Türk Edebiyatı İsimler Sözlüğü adıyla 
bir proje gerçekleştirdik. Şöyle bir mukayese yapmanız açısından size şunu söyleyeceğim: İSAM’m 
çıkardığı İslam Ansiklopedisinde 17 bin madde başı var. Bu ansiklopedi 40 küsur yılda 
tamamlandı. Bizim web ortamında yayınladığımız -çoğunuz biliyorsunuz sanırım, kullandığınızı 
tahmin ediyorum- TEİS Projesinde 7049 isim var. Biz bunu 1,5 yıl içinde tamamladık. Bu projede, 
İslam Ansiklopedisinin bir cildine harcanan paranın yarısı kadar para harcanmıştır. Bizim pek çok 
maddemiz İslam Ansiklopedisi’nin ilgi alanının ötesinde maddeler. Biz tezkirelere girmiş, hatta 
mahallî klasik niteliğindeki isimleri de buraya almaya çalıştık. Bu manada bir başka türlü fâikiyeti 
var; bunu 1,5 yıl içinde tamamladık. Bu sizin başarmızdır. Buradan şunu söylemek istiyorum. 
Benim çalışma hayatımın büyük yoğunluğunu biyografi ve şuara tezkireleri aldı. Çok da renkli bir 
dünyadır; çok keyif alarak yaptığım bir alan oldu. Bu çalışma ayrıca pek çok arkadaş için bir okul 
oldu. Öyle maddeler oldu ki olmamış, iade ettik. Düzeltilip gönderildi, tekrar olmamış dedik. 
Bazen bir kısmını yeniden yazdık gönderdik. Böyle uygun görüyorsan yayınlayalım diye. Bu 



6 | Osmanlı Edebi Metinlerinin Anlam Dünyası Sempozyumu, 12-13 Mayıs 2017, BILECÎK 

arkadaşların bir kısmı bizimle alakayı kesti. Fakat devam edenlerin önemli bir kısmı 
ansiklopedinin, Türk Edebiyatı İsimler Sözlüğü projesinin önemli yazarları haline geldi. 

Ben de şahsen madde yazmayı Dergâh’m çıkardığı Türk Dili ve Edebiyatı 
Ansiklopedisinde öğrendim. Çünkü madde yazmak ayrı bir şeydir, makale yazmak ayrı bir şeydir, 
bildiri hazırlamak ayrı bir şeydir. Maalesef bizim yüksek lisans eğitimlerimizde bu farklar 
öğretilmiyor. Hâlbuki bu farkların öğretilmesi lazım. Ben bir yüksek lisans tez çalışmasından, 
özellikle ders boyutundan şunu istiyorum: “Bilgi nedir, bilgiye nasıl ulaşılır, bilgi nasıl derlenir, 
bilgi nasıl tasnif edilir ve nasıl yazılır”? Bir yüksek lisans öğrencisine bunları öğretebiliyorsanız 
onlar daha sonra kendi kabiliyetleri doğrultusunda bunu alıp götüreceklerdir. 

Buradan madde yazarı arkadaşlara teşekkür ediyorum. Demek ki bir işin sahibi olursa ve 
arkadaşlarımızla bunu akademik bir perspektifle paylaşacak bir konumda olursa arkadaşlarımız 
bu desteği veriyorlar. Biz 500 küsur arkadaş istihdam ettik Türk Edebiyatı İsimler Sözlüğü 
projesinde. Çalışmalar aşağı yukarı verdiğimiz süreler içinde 1,5 yıl içinde bitti. 

“Bağlamlı dizin” meselesinde de -arkasında bir vakıf yok, devlet yok- ama çalışmalar 
yürüyor. Türkiye’de para bütün projelerde başka ülkelerdekinden daha kolay bulunabilen bir 
şeydir. Asıl zorlandığımız husus orijinal proje bulabilmektir. Orijinal projeniz var ise para bulunur. 
Bütün kapları zorlayın, bulamıyorsanız beni zorlayın. Ben size yardımcı olayım. Yeter ki elinizde 
orijinal projeniz olsun. O bakımdan İsmail Bey’in ve ekibin arkasında bir vakıf yok, gurup yok 
ama proje yürüyor, yürüyecek; ben buna inanıyorum. 

Kendi başımıza kaldığımız zaman da bir serzenişimi ifade etmek istiyorum. Hayatımızı 
çok plansız sürdürüyoruz. Reel bir örnek: Ben 1975’li yıllarda, mezuniyetten sonra tez çalışmasına 
başladığım zaman -taşra kentindesiniz, Erzurum’dasınız; kütüphaneler büyük ölçüde İstanbul’da- 
o zamanlar yazmaların mikrofilmini alıyorduk. Bu mikrofilmleri rahmetli Halûk İpekten küçük 
bir karanlık odada fotoğraf kartlarına basıyordu. O kartlardan da okumaya uğraşıyorduk, ya da 
ufak “bir film makinası üzerinden okuma çabası. 

Şimdi hayatın nereden nereye geldiğini göstermek açısından anlatıyorum; Süleymaniye 
Kütüphanesinden bu mikrofilmleri elde etmek de pek çok açıdan büyük sorundu. Mersiyeler 
üzerine çalışıyorum. Topkapı sarayındaki kütüphaneci “günde altı divan isteme hakkınız var 
diyor. Ben yazmayı açıyorum; içinde mersiye var mı yok mu 10 dakikada bakıyorum. Nerde 
olacağını biliyorum, dolaysıyla 10 dakika sonra işim bitiyor. Erzurum’dan gelmişim. Hayır, altı 
divan veririz, yedincisi olmaz diyor. 

Böyle mücadelelerden geldiğim için Kültür ve Turizm Bakanlığı Müsteşarlığına 
başladıktan kısa bir süre sonra ilk yaptığım iş, bu yazmaların tamamını dijital ortama aktarmak 
oldu. Şimdi sizi ilgilendiren boyutuyla ilgili bir söyleyeyim: Orada bir şey atlamışız. İnternet 
üzerinden indirebiliyorsunuz. Fakat bir ücret ödemeniz lazım. Ücret ödemek bir şey değil ama 
ücretin formalitesi insanları bezdiriyor. Bununla ilgili birkaç şikâyet geldi. Bunun üzerine 
mikrofilmlerin internet üzerinden indirimi de ücretsiz hale getirildi. 

Yardımcı olan arkadaşlarım bunu Twitter’dan duyurdular. Sordum kendisine: Yorumlar 
var mı? Çok alakasız yorumlar var. Şimdi buradan şunu söylemek istiyorum arkadaşlar: Hayat 
biraz çevrenizle, ilişki üzerine kurulur. Öbür türlü olursa -örnekleri var- onlardan birisi olursunuz. 
Onun için biraz bu işlere alaka göstermek, organize eksikliğinden onu kastediyorum- gerektiğinde 
aleyhinize olacak şeyler de olsa bir meslek dayanışması çerçevesinde olumlu veya olumsuz tepki 
göstermek gerekir. 
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Geldiğimizden noktadan dolayı çok memnunum. Bir kere sayımız çok arttı. 1971’de 
Erzurum Üniversitesine öğrenci olarak başladığım zaman Türkiye’de 3 Türkoloji Bölümü vardı: 
İstanbul Üniversitesi, Dil Tarih ve Coğrafya Fakültesi ve Erzurum Atatürk Üniversitelerindeki 
Türkoloji bölümleri. Ondan sonra yavaş yavaş arttı. Bugün bölüm sayısı herhalde -eğitim 
fakültelerini de sayacak olursak- neredeyse 200 civarındadır. Ama arkadaşlar, işin nicelik boyutu 
sorunları çözmeye yetmiyor. Biz artık işin nicelik boyutunu bırakıp çok nitelikli işler çıkarmalıyız. 
Bunun için unumuz var, şekerimiz var, hatta helvamız var. Bunu biraz çevre ile paylaşmak lazım. 
Farklı alanlarda, farklı boyutlarda yapılabilecek hâlâ çok iş var. Ama arkadaşlarımız akademik 
çalışmalarda artık lütfen “hayatı, sanatı, eserleri” meselesinden vazgeçsinler. Bu 1970Tİ yılların 
ihtiyacı olan bir şeydi. Bugün artık bunu aştık. 

Şahsımla ilgili söyleyeceğim bir başka husus, dünyanın her yerinde doktora tezleri hâlâ en 
nitelikli akademik çalışmalardır. Müsteşarlığa başladığımda Kültür Bakanlığının politikasızlık 
üzerine kurulu bir yayın politikası vardı. Burada şuna karar verdik. Bakanlık artık roman, şiir, 
hikâye ve tiyatro eseri yayınlamayacak. Ancak piyasanın yayınlamadığı, prestij kitaplarını 
yayınlayacak. Doktora tezleri de asla jüriye sunulmuş şekliyle değil, ortalama okuyucunun 
beklentilerine cevap verecek şekilde yeniden elden geçirilenler yayınlanacak dedik. 

Size yayın bakımından Türkiye’nin geldiği noktayı da söyleyeyim: Değerli arkadaşlar, 2002 
yılında Türkiye’de çeşit itibarıyla yayınlanmış kitap sayısı on bin civarında idi. Oradan bir 
tahminde bulunarak şimdi Türkiye’de yayınlanmış kitap sayısı kaç olabilir? 2016 yılında 
Türkiye’de yayınlanmış kitap sayısı 56 bin. Bir ülkede istikrar olursa onun yansıma noktalarının 
ne olabileceğini tahmin edebilirsiniz. Bunların çok büyük çoğunluğunu artık özel sektör 
yayınlıyor. Bugün yapabileceğiniz az çok nitelikli her şeyi yayınlamak artık mümkündür. 

Tezkirelere Göre Divan Edebiyatı İsimler Sözlüğünü 28 ayrı yazma üzerinden adeta iğneyle 
kuyu kazarak toparladık. Ben o kitabı yayınlatmak için çantada beş yıl taşıdım; İstanbul 
yayıncılarının peşinde koştum; yaymlayamadık. Bugün böyle bir durum yok. Onun için yayın 
açısından da imkânlar çok arttı. Devlet aracılığı ile yayınlatmak isterseniz -şimdi bir e-kitap faslı 
açılıyor- tezlerinizle ilgili oralardan yararlanmak mümkün olacak. 

Şimdi tekrar işin başına döneceğim. Bugün geldiğimiz nokta itibarıyla çok daha iyi 
durumdayız. Çok şükür ki bugün dünden iyiyiz; yarın bugünden de daha iyi olacağız. Ama hiç 
unutmayın. Bunun anahtar rolünde olan kişiler sizlersiniz. İşin bu nicelik boyutundan yakamızı 
süratle sıyıralım. Nitelikli işler yapalım. Ve yaptığımız işlerde daha sonra çoluğumuza, 
çocuğumuza, torunlarımıza “işte bu işi ben yaptım” diye hikâyesini anlatmaya değecek işler 
yapalım. 

Türkiye geleneksel kültürel birikimi bakımından da bir zihniyet dönüşümü çerçevesinde 
içinde bu birikimi dünyaya anlatabilecek noktadadır. Bir Japon araştırıcının “kalkınma merdiveni” 
diye bir küçük makalesi var. Diyor ki orada: “Bir toplumda kişi başına düşen millî gelir 3000-3500 
dolar ise o ülkede motosiklet satışları artar. 7000 dolar ise otomobil satışları artar. 10.000 dolar ise 
o toplum kendi kişisel tarihini ve ulusal tarihini merak etmeye ve araştırmaya başlar”. Türkiye’de 
tarih dizlerinin patlaması, tarihimize yönelik alâkanın ön plana çıkması, geleneksel sanatların 
adeta yeniden keşfi, Divan edebiyatıyla ilgili meselelerin gündeme gelmiş olması tesadüf değildir. 
Bu tamda bir toplumsal ortamın ve habitatm oluştuğunu gösterir. Eğer siz bunun üzerine çıkar 
yeni, ilginç, farklı şeyler sunarsanız topluma, mesleğinizin de tadını çıkarabileceğiniz imkânlar elde 
etmiş olursunuz. 
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Bugün bunları sizinle paylaşmak istedim. Hepinize çok teşekkür ediyorum. Özellikle genç 
arkadaşlarıma başarılar diliyorum. İmkânlarımız var ama bu imkânları en iyi düzeyde kullanmak 
da sizin boynunuzun borcudur. Böyle bir sorumluluk altındasınız. Artık sadece ders vererek, 
sadece tez yazarak bu topluma görevimizi yapmış sayılmıyoruz. Bu toplumun arka plan köklerini 
ve bilgilerini çağdaş imkânlarla ve çağdaş beklentilerle yeniden bu güncelle buluşturarak 
görevimizi yapmak zorundayız. Herkese çok teşekkür ediyorum. 


Klasik Türk Şiirinde “Misk” 


Ahmet KARTAL * 

Özet 

Misk geyiğinin nâfesinde/misk kesesinde biriken kanın kurumasından elde edilen misk, 
güzel kokusu sebebiyle geçmişten günümüze insan hayatında önemli bir yere sahip olmuştur. Bu 
yazıda misk ceylanı ve ondan elde edilen miskin klasik Türk şiirine nasıl yansıdığı örnek 
beyitlerden hareketle ortaya konulacaktır. 

Anahtar Kelimeler: Misk ceylanı, misk, kurumuş kan, güzel koku, Hoten 

“Musk” In Classical Turkish Poetry 
Abstract 

Musk obtained from the dryness of the blood accumulated in the musk deer’s bags, it has 
had an important place in human life from past to present due to its fragrance. In this article, the 
reflection of musk gazelle and the musk odor obtained from it in the classical Turkish poetry will 
be shown with the example couplets. 

Key Words: Musk gazelle, musk, dried blood, nice smeli, Hoten. 

Misk geyiğinden elde edilen güzel kokulu madde demek olan “misk” kelimesinin aslı, 
Sanskritçe husye, testis ve erbezi anlamına gelen “muşka” olup “müşg/müşk” şeklinde Farsçaya ve 
Farsçada kazandığı bugünkü anlamla Grekçeye “moschos”, Arapçaya “misk” şeklinde geçmiştir. 
Diğer dillere ise Grekçe ve Arapçadan girmiştir. Türkçede bu kelime, Arapçadaki telaffuzuyla 
“misk” ve halk arasında daha çok “mis” şeklinde söylenip kullanılmaktadır (Baytop vd. 2005: 181). 

Misk, misk geyiği denilen ve Tibet, Moğolistan ve Tonkin dağları dolaylarında yaşayan, 
azamî 60 cm. yüksekliğindeki boynuzsuz keçi benzeri küçük bir memeli hayvanın erkeğinden elde 
edilmektedir. Misk geyiğinin hem dişileri cezp etmek hem de kendi hâkimiyet bölgesini belirlemek 
için kullandığı bir salgı olan misk, hayvanın husyelerinin önündeki özel bir bez tarafından üretilen, 
siyaha yakın parlak koyu esmer renkli ve kıvamlı, çok keskin kokulu bir maddedir (Baytop vd. 
2005: 181). 

Kânî’nin; 

Hîç mümkirı mi idi pâ-berıd-i zülfüîjden rehâ 

Âhû-yı her müşggâv-i bahrî ‘anber virmese 

şeklinde geçen beytinden, miskin karada yaşayan âhûdan/ceylandan elde edildiği anlaşılmaktadır. 


* Prof. Dr., Eskişehir Osmangazi Üniversitesi 
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Sûdî-i Bosnevî, Hafız Dîvânı Şerhinde “âhû’yu; “âhû-yı sipîd/sefîd” ve ££ âhû-yı müşgîn” 
olmak üzere ikiye ayırmaktadır. Bunlardan ££ âhû-yi müşgîn” olarak da anılan misk ceylanının, daha 
çok “Hıtâ/Hıtây” ve “Hatâ” olarak da anılan “Hoten/Huten”, Çin ve Hindistan’da yaşadığını 
belirtmektedir (Şimşek 2004: 18). Nitekim Helâkî’nin; “Sevgilinin ahu gözü, saçının kıvrımından 
göründükçe, misk ceylanının Çin’den çıkıp geldiğini sanırım.” dediği şu beyti, bu ceylanlara hem 
“âhû-yı müşgîn” dendiğine hem de bunların Çin’de yaşadığına ışık tutmaktadır (Şentürk 2017: 
408): 


Çîn-i zülfinden göründükçe gazâl-i çeşm-iyâr 
Sanuram âhû-yı müşgîndür gelür Çînden çıkar 



Ahmed-i Rıdvân ve Kıyâsî’nin şu beyitleri de bu hususa açıklık getirmektedir: 

San Hotendür âhu-yı müşgîn gelür 
Dir yanınca c âşık-ı miskîn gelür 

Bûy-ı miske nola tan itse [o] zülf-i c anberîn 
Hem-seri âhû-yı nâfe meskeni gülzâr-ı Çîn 

[Edirneli Nazmî/Mecmaun-nezair] 









Ahmet KARTAL , Klasik Türk Şiirinde “Misk” | 11 


Ayrıca bu ceylanların klasik şiirimizde, Saruhanlı Gülşenî’nin şu beytinde olduğu gibi, 
“âhû-yı Çin” olarak zikredilmesi de bu durumu teyit etmektedir: 

Ger Çîrıe çîrı-i zülf-i nesimin iletse bâd 
Dem-beste ola âhû-yı Çin ile müşg-i nâb 

Çin’de yaşayan bu ceylanların, Mostarlı Haşan ZiyâTnin; 

Yarjulmazsam hatâdur zülf-i yâra misk ıtlâkı 
Gelüp kurbân ola hiss itse ol bûyı gazâl-i Çin 

şeklinde geçen beytinden, ££ gazâl-i Çin”; Alî Şîr NevâTnin; 

Çin kiyiki disem közin veh ni durur c ıtâb anğa 
Çünki karası körgüzür her sarı müşg-i nâb anğa 

Nevâdiruş-şebâb 

Közüng Hoten kiyikidür yüz üzre hâllering 
Meğer ki nâfesidin müşk saçtı ol âhû 

Garâibus-sıgar 

beyitlerinden ise, “Çin ve Hoten kiyiki” olarak anıldığı da müşahede edilmektedir. 



Diğer taraftan Emrî’nin; 

Çeşmine didüm hatâ ile Hoten âhûsı lîk 

Soıjra bildüm kim degül merdüm-küş âhû-yı Hoten 

Edirneli Şevkî’nin; 

Ol kilk-i güher-bârı ne âhû-yı Hotendür 
Kim safha-i kâfûr üzere müşg-feşândur 

Bâbür’ün; 

Zülfüng ile çü nâfedin urdı dem âhû-yı Hıtâ 
Gamzeng atımcısı okı nâfını oydı Çin ara 


ve Kelîm’in; 
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Çün nâfe cismi cümleten leb-rîz olurdı müşgden 
Âhû-yı iklîm-i Hoten ger bûy-ı hulkın itse şem 

[Edirneli Nazmî/Mecmaun-nezair] 

beyitleri ise, bu ceylanların hem “âhû-yı Hoten” olarak isimlendirildiğini hem de Çin 
civarmda/Doğu Türkistân’da bulunan Hoten/Hatâ/Hıtâ’da yaşadığını göstermektedir. 

Edirneli Örfî’nin; 

Siyeh-çeşmürj görüp sahraya düşdi 
Hotenden geldiler san çifte âhû 

beyti, bu ceylanların hem Hoten’le olan ilgisini hem de Hoten’de yaşadığını göstermektedir. 

Şeyhülislâm İshak Efendi ise, “esbiyye”sinde “âhuvân-ı Hoten/Hoten ceylanlarından 
şöyle bahsetmiştir: 

Cünbiş-i rahş-ı safâ-bahşı olur hem-vâre 
Âhuvân-ı Hoten e cilve-dih-i hayrânî 

Alî Şîr Nevâî’nin şu beytinden ise, bu geyiklerin Tibet ve Tatar bölgelerinde de yaşadıkları 
müşahede edilmektedir: 

Saçıng kar asıda yüz müşk-i Tibet ü Tatar 
Kadınghevasıda mingserv-i Öççe vü Halluh 

Fevâyidul-kiber 

Ancak her ceylan, Hoten sahrasında yaşayan ceylan olmadığı için, her ceylandan misk elde 
edilemez. Bundan dolayı her ceylanın, Hoten ceylanı olmadığının farkında olunması 
gerekmektedir. Nitekim Râgıb Paşa’nm; “Yaradılıştaki feyiz başka, görünüşteki şuhluk başkadır. 
(Bundan dolayı) her ceylanı, Hoten sahrasının ceylanı zannetme.” anlamına gelen şu beyti bu 
hususu dile getirmektedir (bak. Onay 2009: 48): 

Feyz-i tıynet başkadur şûhî-i sûret başkadur 
Her gazâli sanma kim deşt-i Hoten âhûsıdur 

Bu misk geyikleri, tehlikeyi uzak mesafelerden görüp duyabilmek için, genellikle düz ova 
ve sahralarda yaşamakta (Şentürk 2017: 410) ve dolaşmaktadırlar: 

Gözlerürj hayrânıdur evvelden ey Leylî-sıfat 
Kim yürür sahrâda Mecnûn bigi âhûlar dahi 

Edirneli Şevki 

Kûh-ı c ışkurj kebk ü tîhûdur tolu 
Âhû-yı Çîndür kamu sahrâ-yı c ışk 

Ahmed-i Rıdvan 
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Hatta Hoten çimenliğinde gezip yayılmaktadırlar: 

Nâf-ı müşgîni ruâfile olurdı lehrîz 
Âhuvân-ı çemenistân-ı Hoten eylese şem 

Lemı 



Ayrıca gülbahçesinde gezip misk kokularını saçmaktadırlar: 

Ol zülf müdür ikki közüng uçıda yâhod 
Gülzâr içide müşg saçar ikki gazale 

Alî Şîr Nevâî/Nevâdiru ş-şebâb 

Geniş ova, düzlük, çimenlik ve sahralarda yaşayan bu ceylanlar, “âhû-yı sahrâ” olarak da 
anılmaktadırlar: 

Leylî-i zülfümden olalı hu sevdâlar bize 
Uydılar Mecnûn gibi âhû-yı sahrâlar bize 

Basîrî 

Hem Alî Şîr Nevâ’î’nin hem de Edirneli Nazmî’nin aşağıdaki beyitlerinden, bu ceylanların, 
sahra, çimenlik ve ovalar dışında dağlarda da yaşam sürdüğü anlaşılmaktadır: 


Tilep müşkîn gazâlımnı köngül dîvâneler yanglıg 
Hemîşe tag u deşt içre kiyikler birle sâyirdür 

Alî Şîr Nevâî/Fevâyidul-kiber 

Saçurj sevdâlarıyla göz karardup 
Düşer taglara miskîn olup âhû 


[Edirneli Nazmî/Mecmaun-nezâ’ir] 
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Ayrıca Sûdî-i Bosnevî Hafız Dîvânı Şerhinde , bu memleketlerin halkının, hem etinden 
hem de miskinden istifade etmek için bu ceylanları sürüler hâlinde muhafaza ettiklerini 
bildirmektedir (bak. Şentürk 2017: 408, 409). 

Mes’ûdî, Mürûc ez-Zeheb isimli eserinde misk ceylanlarıyla ilgili olarak şunları 
söylemektedir 1 (Mesudî 2011: 127): 

En güzel ve en kaliteli misk , gençliğinin kemalinde bulunan ceylandan alınan misktir. 
Görünüş , şekil renk ve boynuzu açısından bizim ceylanlarımızla misk ceylanları 
arasında bir fark yoktur. Misk ceylanının tek farku fil dişi gibi dişlerinin olmasıdır. 

Her ceylanın çenesinden dışarı çıkmış dik ve beyaz iki dişi vardır. Uzunluğu bir karış 
veya biraz az yahut fazladır. Tübbet/Tibet’te bu dişe ip , ilmik veya kement atarak 
yakalarlar .” 

Akîl-i Bagdâdî ise Tarihinde; bu ceylanların ayak inciklerinin incecik, kaynak/kıç yerinin 
arasının geniş ve siyah renkli, ağzında hınzır gibi dışarı çıkmış iki dişi olduğunu, Tibet’te çok 
bulunduğunu, göbeğinde kan pıhtısı/misk oluştuğunda rahatsızlandığını ve yılda bir kere oluşan 
o kan pıhtısmı/miski düşürdüğünü ifade etmektedir. Ayrıca Akîl-i Bagdâdî, “nâfe”nin geyiğin 
kesesinde meme gibi belirdiğini, içersine kan inip yavaş yavaş büyüdüğünü ve zamanı geldiğinde 
kopup düştüğünü kaydetmektedir (Şahin 2011: 605 [dipnot 48]). 



Bu ceylanlar, aynı zamanda av hayvanlarıdırlar. Nitekim Basîrî, ceylanların avlanıldığım 
şu beytiyle dile getirmiştir: 


l Tuhfe-i Murâdıde Mes’ûdî’nin misk ceylanları hakkmdaki değerlendirmesi şu şekilde geçmektedir (Argunşah 1999: 
224-25): “Sini müşkül] geyikleri heyetde ve sûretde ve şeklde ve rengde bi- c aynihi bu vilâyetür) meşhûr geyiklerine 
ber) zerler, lâkin müşk geyiklerindi] her birinde fîl dişi gibi iki dişleri var durur, ikisi dahi birer karış, artuk eksük olur, 
ağızlarından çıkmış durur, ak ve togru dururlar, ırak yazılarda olurlar ve Sin ehli ol geyikleri tutmag-ıçun ipler ve ağlar 
ve tuzakları geyikler oldugı yirlerde gererler ve Tübt geyiginürj dişleri Sin geyiginürj dişlerinden kısa durur ve 
dişlerindi] uçları gereğince iti durur, aşagadagı dişler üzerine inmişdür ve bu geyigürj elleri kısa ve ayakları uzun durur 
ve Tübüt vilâyeti derelü ve depelü ve taglu yirler durur, ol yirlerde bu geyikler inişe kaçdukda avlarlar, boğazlarlar, 
nâfesin çıkarurlar, alurlar.” 
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Ger şikârüfjde bulınsa âhû-yı Çîn ey peri 
Göz karardup can atar olmağa nahcîrüt) senüıj 

Karamanlı Nizâmî’nin sevgilinin rakibe ram olmasını ima ettiği; 

Şimdi torjuz taşağına yâ Reb ne hoş düşer 
Ol şîre sayd olmayan âhû kemend ile 

beytinden, bu ceylanların üzerine misk sürülmüş kementle avlandığı anlaşılmaktadır. Emrî’nin şu 
beytinden ise, bu kementlerin, aynı zamanda muhtemelen hayvanın ilgisini çekmesi için 
renklendirildiği de müşahede edilmektedir: 

Şâh-i c ışkam eylerem kûh-i gam âhûsın şikâr 
Elde bir rengin kemendümdür bu âh-i pür-şerâr 

(bak. Şentürk 2017: 409) 



Misk sürülmüş bu kement/iplerle, ceylanların dışında kuşların da avlanıldığı 
görülmektedir: 

Çîn idüp halkaların murg-ı dili itmeğe sayd 

Gül-i ter üzre salar dâmeni müşgîn resenürj 

Adlî 

Hatta kuşlar avlanırken yem olarak kullanılan tanelere de bazen misk sürüldüğü müşahede 
edilmektedir: 

Zülfü hâlütj cân hümâyin dutmaga 

c Anberîn-dâm ile müşgîn-dânedür 

Ahmedî 

Dâm-ı c anber koyubanurj dâne-i müşg üstine 

Cânı sayd-ı zülfü hâl itmek dilersin itmegil 

Ahmedî 

Mes’ûdî’nin; “Sin ehli ol geyikleri tutmag-ıçun ipler ve ağlar ve tuzakları geyikler oldugı 
yirlerde gererler.” (Argunşah 1999: 225) sözlerinden anlaşıldığı gibi, bu ceylanlar, kemendin 
dışında tuzak kurularak da yakalanmaktadırlar: 
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Ol gazâl-i vahşet-ülfetdür ki dâma düşmez âh 
Sev düğüm ol çeşm-i âhû bir cihân fettanıdır 

Gözüm ol âşinâyı gözlemekden yâdı görmez hîç 
Kaçan âhûya dâm âmededür sayyâdı görmez hîç 

Edirneli Örfî 

Dâm kılmış Gâlib-i mecnûn derûn-ı tengini 
Salmış ol sahrâya çok Leylâyı âhû koymış ad 

Şeyh Gâlib 



Ayrıca bu ceylanlar, okla da vurulup öldürülmektedirler: 

O sayyâd-ı nigeh-nâzurj yamandur tîr ü müjgânı 
Kaçardı Mâverâünnehre âhû-yı beyâbânî 

Edirneli Örfî 


Bu şevk ile dilerem kîşürje olam kurbân 
Ki âhu-yı dile şîrâne urasın bir tîr 

Adlî 



Necâtî Bey ise, ceylan avına çıkanların yer yer gizlendiklerine/pusuda beklediklerine dikkat 
çekmektedir: 

Gözlerürj içün görjül zülfürji bekler hâkde 
Çünki âhû say d idenler böyle yir yir gizlenür 
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Edirneli Örfî de, öldürülme korkusundan dolayı titreyen Hoten ceylanını şu şekilde tasvir 
etmiştir: 

c Aceh olmaz teni lerzîde itse ol kemân-ebrû 

Hadeng-i gamzesi havfıyla âhû-yı Hoten ditrer 

Günümüzde, “yırtıcılık, yabanilik” vb. bir anlam kazanan “vahşî” kelimesinin eski dildeki 
karşılığı, “ürkek”tir. Âhû/ceylan, en ufak bir tehlike hissettiğinde ürküp uzaklaşması sebebiyle şiir 
dilinde ürkekliğin sembolü hâline gelmiştir. Bundan dolayı klasik şâirler, sürekli ceylana benzetilen 
sevgilinin âşıktan uzak kalmasıyla ceylan arasında ilgi kurmuşlardır (bak. Şentürk 2017: 409): 

Ziyaî varise perrîdür ol bizden kaçan dil-ber 

Ya vahşî âhûdur inşânı gördükçe firâr eyler 

Mostarlı Ziyaî 

Ne vahşîdür C aceb ol çeşm-i âhû 

Beyâbâna kaçar benden be-her sû 

Edirneli Örfî 



Yine Sûdî-i Bosnevî, Hâfız Dîvânı Şerhi’nde; ceylanlarda, sıradan otlar yerse misk 
oluşmadığını, ancak lâle ve sümbül gibi güzel kokulu bitkileri yediği takdirde miskin oluştuğuna 
dikkat çekmektedir (Şahin 2011: 605). Tuhfe-i Murâdî’de ise, Tibet’te yetişen, sümbül ve sümbüle 
benzer güzel kokulu otlarla beslenen misk geyiklerinden elde edilen miskin, bunun dışındaki 
otlarla beslenen ve Çin’de yaşayan misk geyiklerinden elde edilen miskten daha iyi ve kaliteli 
olduğu belirtilmektedir (Argunşah 1999: 221)2.Bâkî, eğer rüzgâr, Çin sahralarına sevgilinin saçının 
kokusundan bir parça götürseydi, ceylanın misk kokulu sümbüle baş eğmeyeceğini söyleyerek bu 
ceylanların sümbül yediğine işaret etmiştir (Şahin 2011: 605): 

Bûy-ı zülfürj şemmesin irgürse deşt-i Çîne bâd 
Eylemezdi sünbül-i müşgîne âhû ser-fürû 



2 Tibet’te ve Çin’de elde edilen misklerin özellikleri hakkında geniş bilgi için bak. Argunşah 1999: 221-223. 
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Kemâlpaşa-zâde ise, yüzünün safran gibi sarardığını ima etmek üzere Çin ahusunun safran 
yemeğe meyilli olduğuna dikkat çekmiştir: 

Hûrıî gözi yüzüme kıya baksa vechi var 
Kim zaferâna meyi ider âhû-yı Çîn Hıtâ 

Azmî-zâde Hâletî de, ceylanların sümbül yemelerini, bunların kendilerini sevgilinin saçı 
ile bir tutmasına öfkelenmelerine bağlamıştır: 

Zülfürje kendin beraber tutdugıyçün itdi kîn 
Bulsa yirdi sünbül-i müşgîni her âhû-yı Çîn 

(bak. Şentürk 2017: 409) 

Hayâli Bey de, misk ceylanlarının Çin gül bahçelerinde lâle yediklerini ifade etmiştir: 

Sen mey içdükçe c izâruıj üzre çeşmürj sürh olur 
Lâle otlar Çîn gülistânında san âhû-yı misk 

[Pervâne Bey/Pervâne Bey Mecmuası] 



Sûdî-i Bosnevî, Hâfız Dîvânı Şerhinde “misk”in oluşmasının sebebi hakkında şunları 
söylemektedir: Misk ceylanlarında, hayvanlar ya da insanların ürkütmesinden ya da misk 
ceylanlarının birbirleriyle oynadıkları hareketli oyunlardan dolayı hararet oluşur. Bundan dolayı 
onların “nâfe”sine birkaç damla kan düşer. Bu durum devam ettikçe, nâfe damlayan kanlarla dolar. 
Vakti geldiğinde ise, kanla dolu olan bu “nâfe”sini düşürür (Şentürk 2017: 408). Bu şekilde kanla 
dolan “nâfe’ye, nâfe-i müşg-i Hoten/Hoten miskinin nâfesi” denilmektedir. Cevrî’nin; 
“Gözyaşımm her damlası, saçını koklama arzusuyla toprağa damlayacak olursa, misk dolu bir nâfe 
olsun.” anlamına gelen; 

Bir nâfe-i pür-müşg olsa her katre-i eşküm 
Olsa heves-i zülfürj ile hâke çekide 

beyti, bu tarz bir nâfeye yani misk kesesine işaret etmektedir (bak. Onay 2009: 48). 
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Şeyhülislâm Yahyâ da, saba rüzgârının güzelin saçının kokusunu ulaştırmasından dolayı 
nâfenin bağrının kan olduğunu söyleyerek, “misk”in ceylanın göbeğinde biriken kandan 
oluştuğuna vurgu yapmıştır: 

tletdüf) hûy-ı zülfin nâfenürj bağrını hûn itdürj 
O miskini çıkardurj ey sabâ âhir diyârından, 

Aynı durum Ahmedî ve Ahmed Paşa’nm şu beyitlerinde de müşahede edilmektedir: 

Diyem cevr ü cefâ vü derd ü kahrurja ki sabrıla 
Ola kan müşg ü katre dür taşı yâkût u yâ şekker 

Bir gice sevdâ-yı bûy-ı zülf-i yâr itsem gerek 
Müşg gibi kanlar yutup terk-i diyâr itsem gerek 

Sâbit ise, hem misk ceylanının göbeğinin kanla dolmasını, sevgilinin la’l gibi kırmızı olan 
dudağının düşüncesine bağlamış hem de onun vücudunu sevgilinin güzel saçlarına süzülebilmek 
ve kokusunu alabilmek için tamamen misk kesesi olduğunu belirtmiştir (Onay 2009: 48-49): 

Derûn-ı nâfe kim endîşe-i lalinle demdür hep 
Vücûdı celb-i bûy-ı zülfe hırsından şikemdür hep 

Misk ceylanının nâfesinin/göbeğinin kanla dolmasını, Edirneli Örfî, sevgilinin gamzesine; 

Tâ ciğerden kan alur gamzerj husûsâ kâkülütj 
Nâfe-i âhû-yı Çini dahi pür-hûn eylemiş 

Adlî, sevgilinin hasretine; 

Bûy-ı zülfürj armağan iletmese Çine sabâ 
Hasretinden hûn-ı dil olmazdı âhû-yı Hoten 

Şeyh Gâlib, ceylanın sevgilinin yılana benzeyen saçından korkmasına; 

Çin çîn itse o büt ejder-i zülf-i siyehin 
Nâf-ı âhûya dolar havfile kan n olsun bu 

Ahmedî, sevgilin saçma amber denilmesine; 

Nicesi diyeyin zülfürje c anber 
Ki miski ol idüp durur ciger-hûn 

[Edirneli Nazmî/Mecmaun-nezair] 

Kelîm de, aşka bağlamıştır: 

c Işk ile hûn olup ciger-i nâfe-i Hoten 
Sözünde itdi âteş-i hasretde c anberi 

Ceylânın nâfesinde damla damla biriken bu kan, daha sonra “kuruyarak” miski 
oluşturmaktadır: 
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Yârı gerekse çevrine sabr eyle Ahmedî 
Kim müddet ile hûn-ı ciğer müşg-i nâb olur 

Ahmedî 

Kunyup olmaz ise Çîn ü Hıtâ miski ne gam 
‘Âleme zülfü haturj nâfe-i Tatar yiter 

Hüznî Çelebi [Pervâne Bey/Pervane Bey Mecmuası] 



Ahmedî de, miskin oluşmasını âhûnun nâfesinde/göbeğinde kuruyan kanın, nâfeden/misk 
kesesinden düşüp ayrılmasına bağlamıştır. Hatta kurumuş kan, nâfeden ayrılmazsa, misk 
olmayacağına dikkat çekmiştir: 

Göbeğinde kan anurj çün huşk olur 
Dahi ayruh yire varsa müşg olur 

Gitmeyince buradan müşg olmaz ol 
Bunda durdugınca korhu bulmaz ol 

îskender-nâme 



Zuhûrî ise, miskin “nâfe” içerisinde bulunmasını, onun saklanma gerekliliğine bağlamıştır: 


Miskinlik idüp kâkül-i pür-çîne ezilmiş 
Saklandugı misküıj bu imiş nâfe-i Çine 

(Kınalı-zâde Haşan Çelebi/Tezkiretu ş-şu arâ) 

Hayâtul-hayevân da ise miskin oluşumu şu şekilde izah edilmiştir: “Hz. Âdem yeryüzüne 
indiğinde, sahrada yaşayan vahşi hayvanlar onu ziyaret ederek onun duasını aldılar. Âhûlar geldiği 
zaman, Hz. Âdem onlara dua edip mübarek eliyle arkalarını sıvazladı ve misk böylece oluştu.” 
(Şentürk 2017: 408). 

Mes’ûdî ise miskin oluşumu, hüviyeti ve elde edilişi hakkında şöyle demektedir (Argunşah 
1999: 223-224): 
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“Müşk geyik göbeğinde agaçdagı yimişe benzer , eğer geyigüıj göbegindegi kan 
tamâm nuzc bulmadan alınsa , râyihasında kerâhet ve suhûlet bulınur , egerç/ fo/c 
turmag-ıla ol yaramaz kokular gider, müşküıj gendü râyihasına letâfet gelür ve eğer 
geyigüıj göbegindegi kan tamâm irişdüginden ve müşk oldugından soıjra geyiği 
bogazlayalar ve fıl-hâl el-ile çevresinüıj kanını göbeğine süreler ve çün-kim dahi 
kan kalmadugını hileler , müşki göbeg-ile geyikden çıkaralar, mutedil havâda ol 
kadar asalar kim , göbege giren kan tamâm nuzc bulup müşk ola , bunun gibi müşk 
be-gâyet eyüsi ve latifi olur ve gâh olur kim; geyigüıj göbeğine kan dökilür , çıkmağa 
yol bulımaz, göbegin gicidür ve geyigüıj göbegi gicidüginden göbeğini güneşden ıssı 
olmış taşlara ol kadar sürter kim göbeğini deşer ve göbegindegi kan ıssı taş üzerine 
cirâhatdan irin akar gibi akar , dökülür , çünkim göbeğindeki galiz kan tamâm 
döküldi, geyik râhatlanur ve cirâhatı oıjılur , yine müşke müstaidd olmış kan 
bedeninden göbege dökilür ve ol vilâyetde olanlar geyik oldugı yirlerde ararlar , 
tâli lerine göre bulurlar , alurlar , nâfelere koyarlar , satarlar ve bu sınfmüşk anlarurj 
pâdişâhları ve begleri ve uluları kıtında be-gâyet mergûb ve matlûb olur T 



Sûdî, Hd/zz Dîvânı Şerhinde , Anadolu’da bulunan ceylanların, yılda bir kere boynuzlarını 
düşürdüğü gibi misk ceylanlarının da “nâfe”lerini yani göbeklerini/misk keselerini düşürdüklerine 
dikkat çekmiştir. Nitekim Bâkî, sevgilinin yolunda “nâfe” gibi başını terk etti diyerek, “nâfe”nin 
ceylanın göbeğinden ayrıldığına vurgu yapmıştır: 

Yolında nâfe-sıfat kıldı terk-i ser Bâkî 

Terahhum itmedi miskine kıl kadar zülfüıj 

Yine Bâkî şu beytinde içi misk dolu nâfenin, ceylanın göbeğinden ayrılıp yere düştüğünü 
dile getirmiştir: 

Nâfe kıldı zülf-i müşgînün görüp ser-ber-zemîn 

Ayagurj toprağına miskinlik itdi müşg-i nâb 

(Şahin 2011:606) 

Nef î ise bu hususa şöyle vurgu yapmaktadır: 

Lebleri üzre gubâr-ı hatt-ı nev hîzi degül 

Nâfe-i âhû-yı çeşminden dökülmiş müşk-i nâb 

Ayrıca Bâkî, güzelin “sevdalara saldığı” yani aşka düşürdüğü “nâfe”nin yere düşmesini 
“sahralara düşmek” olarak yorumlayarak hem “nâfe”nin içindeki kan pıhtısının kuruyarak 
siyahlaşmasına hem de yere düşmesine işaret etmiştir (Şahin 2011: 606): 
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Sahrâlara düşerse nola nâfe-i gazal 
Sevdâlara salupdur anı dilberâ o hâl 3 

Şeyhî, bu misk kesesinin ceylanlar tarafından Hoten sahrasına düşürülmesine şöyle dikkat 
çekmektedir: 

Saçı çîni derdine göynüklü ahumdan durur 
Nâfe kim deşt-i Hotende âhû-yı müşg-efşân döker 

Zâtî ise bu düşmenin hem misk ceylanlarının sıçramasından dolayı hem de sahrada 
olduğuna dikkat çekmiştir. 

Âh ol Ferîdî miskînürj bir nâfe miski var imiş 
Bir mîşeyi sıçrar iken sahrâda düşmiş nâfesi 4 

(Latîfî/Tezkiretü ’ş-şu ’ârâ) 



Zekî, miskin, kenarlarındaki tüylerden dolayıkürk olarak nitelendirdiği “nâfe”den dışarı 
çıkmasmı/düşmesini, sevgilinin saçının zulmüne dayanamamasma bağlamıştır: 

Zülfürjürj bu zulmine döyimeyüp misk-i Hıtâ 
Kürkini taşra çıkarmış nâfe-i Tatar da 

[Edirneli Nazmî/Mecmaun-nezâ’ir] 



Ceylanın nâfesinden/göbeğinden düşen misk, içinde bulunduğu deriden yüzülerek 
çıkartılmaktadır. Nitekim eski metinlerde ceylanın göbeğinden düştükten sonra içinde bulunduğu 
deriden çıkartılmak suretiyle işlenmesi bakımından misk ve nâfe ile deri yüzme eylemi birlikte 


3 Bu beyitte geçen “hâl” yani “ben”den kasıt, o devirde misk ya da amber ve reçine karışımıyla elde edilerek yaygın bir 
moda olmak üzere yüze yapıştırılan suni benlerdir. Beyitte “sahraya düşen bir nâfe kesesi” ile “düz yanak üzerine misk 
kokuları saçmak üzere kondurulmuş bir suni ben” ilgisine özellikle vurgu yapılmaktadır. Burada, bu usulle yani misk 
ve reçine karışımını yüze yapıştırma suretiyle suni benleri bir makyaj unsuru olarak kullanma geleneğinin daha 
sonraki yüzyıllarda Avrupa sosyetesi arasında da yaygın bir moda hâlini aldığını belirtelim. 

4 Burada, geçici bir süre yüze yapışık duran misk ve reçine karışımıyla elde edilerek yüze yapıştırılan bu suni benlerin, 
bir süre sonra düşdüklerini hatırlayalım. 
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çokça kullanıldığı görülmektedir. Hâletî ve Revânî’nin şu beyitlerinde olduğu gibi bütün bu 
beyitlerde, işlediği bir suçtan dolayı misk ve nâfenin cezalandırılması söz konusu edilmiştir: 

Bir olup bâd ile ugrıladı bûy-i zülfürj 

Nâfenürj yüzse derisini C aceb mi c attâr 

Zülfüne öykünmegin müşgürj derisin yüzdiler 

Kellelenmegin lebürje ezdi yaran şekker 5 

Bâkî’nin şu beyti, “nâfe”nin içinde bulunan kurumuş kan pıhtısının yani miskin 
siyah/koyu renkli olduğunu göstermektedir (Şahin 2011: 607): 

Arjdukça bûy-ı hulkunı derdürjle lâle-veş 

Olsun derûn-ı nâfe-i müşg-i Tatar târ 6 

Hilâlî-i Kazzâz’m; sevgilinin amber saçan saçıyla miskin aynı renkte olduğunu bildirdiği 
şu beyti, miskin siyah oluşuna işaret etmektedir: 

Zülf-i c anber-bâr-ı dildâr ile hem-reng olmasa 

Bağlamazdı nâfe-i misk-i Hoten hergiz dimâg 7 

[Edirneli Nazmî/Mecmaun-nezair] 

Azizi ise,”misk-i siyâh” diyerek, miskin siyah rengine vurgu yapmıştır: 

Nihâl-i kaddürje konmış gözürj şeh-bâzdur arja 

Gam-i ebrûlerürj misk-i siyehden perr ü bal olmış 

[Pervâne Bey/Pervâne Bey Mecmuası] 

Hatta Sûdî-i Bosnevî, misk ceylanlarının misklerini düşürme vakti geldiğinde, misklerin 
zayi olmaması için karınları altına kaplarm/keselerin bağlandığına vurgu yapmıştır (Şentürk 2017: 
408). 


Sehî Bey ile Emrî’nin beyitlerinde geçen C£ habbüri-misk/misk tanesi” ve Münîrî’ninkinde 
yer alan “habb-i misk/misk tanesi” terkiplerinden, misklerin “tane” şeklinde yani oval/yuvarlak 
olduğu anlaşılmaktadır: 

Vasf-ı hâlür) virdi habbü’l-misk şevkin görjlüme 
Hâl-i müşgînürj Sehî miskini hoş-hâl eyledi 


5 Bu bilgiyi ve beyitleri bizle paylaşan Saygıdeğer Hocam Prof. Dr. Ahmet Atillâ Şentürk’e çok teşekkür ediyorum. 

6 Bu beyitte geçen “hulk” kelimesinin parfümerideki “güzel koku” manası ile “nâfe” arasındaki ilgiyi burada hatırlayalım. 

7 Bu beyitte geçen “dimağ bağlanmak” tabiri, Bâkî’nin; 

Hayli dimâg bağladı \âlemde Bâkıyâ 
Hâl-i nigâra benzeyeli nâfe-i Tatâr 

beytinde olduğu gibi “aklını yitirmek” anlamına da gelmektedir. Aynı anlam Sehî Bey’in; 

Taga Mecnûn-veş düşüp Leylâ saçurj sevdâsına 
Bağladı miskin benefşe bûy-i zülfüyle dimâg 

[Pervâne Bey/Pervâne Bey Mecmûası] 

beytinde de müşahede edilmektedir. Nitekim bu beytin arka planında; Hoten miskinin, sevgilinin saçından haber 
aldığında mecnunlar gibi aklını yitirerek sahralara düşüşü yer almaktadır. 
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Hâlüni eylemese habbul-misk 
Goncanurj ola mı hoş-bû deheni 8 

Gonçe-i lâle turur ağzına habb-i misk alup 9 
Tâ ki irişe çemen şâhına diyü bûy-ı dâg 

[Edirneli Nazmî/Mecmaun-nezâ’ir] 

Zâtî’nin; “Amber ve öd ağacı senin zülfünün kokusuna özenseler, Hatâ miskinin göbeği 
gibi benim kanım kurur.” anlamına gelen; 


c Anber-i sârâ vü c ûd öykünse bûy-ı zülfine 
Nâfe-i misk-i Hıtâ gibi benüm kanum kurur 

beytinden, nâfenin ceylanın göbeğindeki kurumuş kandan oluştuğu anlaşılmaktadır (Şentürk 
1995: 110). 



İçersinde kan pıhtısını barındıran bu “nâfe”nin dışı ise, tüylü bir deriyle kaplıdır. Bâkî bu 
hususu, “nâfe”nin yani misk kesesinin aşk ümidiyle posta sarılması olarak nitelemiştir (Şahin 2011: 
607-608): 

Bûy-ı aşk ile sarıldum nâfe gibi posta 
Bir kılına asmadı ol kâkül-i pür-ham beni 


8 Özellikle bu beyitte, “suni ben” ile “ağız miski” arasında kurulan ilgi de dikkat çekmektedir. Ağız miski, nişasta, şeker, 
kitre, misk ve gülsuyu karışımından oluşan bir lokum türüdür. Rûz-nâmeci-zâde Şinâsî sevgilinin dudağı kenarında 
bulunan beni, ağız miski şekere benzetmiştir: 

Dil mezâkınca ağız miski şekerdür gûyâ 
Zîr-bâlâ-yi dehende görinen ( anber-i hâl 

Aynı şekilde Haşmet’in de ben ve ağız miski benzetmesinde bulunması, ağız miskinin hem esmer renkte olmasından 
hem de içinde misk ve amber gibi güzel koku ve esmerlik veren maddelerin bulunmasından kaynaklanıyor olmalıdır: 
Bozma agzum dadım ey dil-ber-i şîrîn-edâ 
Sun ağız miski diyü barja o müşgîn berjleri 

(bak. Şentürk 2016: 144) 

9 Bu beyitte ise, ayrıca “ağız miski”nin ağızda bekletilerek yendiğine işaret edilmektedir. Bu konuda bak. Şentürk 2016: 
144. 
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Necâtî Bey ise, “nâfe”nin dışının tüylü oluşunu, ona “kürk” isnat ederek dile getirmiştir 
(Çavuşoğlu 2001: 134-35): 

Öykündi nâfe zülfüne kürkin devürdiler 

Su c ârızunı andı yüzin yire sürdiler 10 

Edirneli Şevki ise, miskin bir deriyle sarılmasını, gözleri ceylana benzeyen güzelin amber 
kokusu saçan ayva tüylerinin yâdına bağlamaktadır: 

Ey gözi âhû hat-ı c anber-feşânun yâdına 

Bir deriye sanlup kaldı Hotende misk-i Çîn 11 

Sûdî-i Bosnevî, “nâfe”ye düşen bu kan pıhtısının yani miskin aslında kokusuz olduğunu, 
çeşitli maddelerle/ilaçlarla karıştırılıp terbiye edildikten sonra koku verdiğini belirtir (Şentürk 
2017: 408). Tuhfe-i Murâdıde ise, Çinlilerin, buldukları miski, nâfeden çıkardıklarını, çıkardıkları 
bu miski de bildikleri başka maddelerle karıştırdıktan sonra tekrar nâfeye koyup sattıkları ifade 
edilmektedir (Argunşah 1999: 221). 

Yukarıda belirtildiği gibi “misk”, Çin ülkesinden elde edilmektedir: 

Her nesîm-i cân-fezâ Hol zülf-i pür-çînden çıkar 

Şermsâr eyler kohusı müşki kim Çînden çıkar 

Karamanlı Nizâmî 

Elde edilen bu “misk”ler, önce Hotenli tüccarlar tarafından Çin ve Maçin’de aranıp 
araştırılmaktadır: 


10 Beyitte geçen “kürkünü devirmek”, eski metinlerde çokça kullanılan “derisini yüzmek” ile aşağı yukarı aynı anlamı 
taşımaktadır. Bu konu ile ilgili Saygıdeğer Hocam Prof. Dr. Ahmet Atillâ Şentürk’ün bizle paylaştığı bilgiler şu 
şekildedir: “Deri yüzülüp yağlı iç tarafı ortaya çıkınca, bu beyazlıkla kar yağması arasında Revânî şöyle bir ilgi 
kurmuştur: “ Sanmarjuz ‘âlem içinde berf oldı âşikâr / încinüp halka yine kürkin devürdi rüzgâr Tahrî’nin Hüsrev ü 
Şîrîninde', Buyurdı kim haşin tenden üzeler / Derisin boymna dek hem yüzeler ifadesinden de anlaşılacağı üzere bu ifade 
sadece sözde kalmayıp sıklıkla uygulanan bir işkence ve cezalandırma şeklidir. Nitekim Gülşehrî’nin Mantıkut-tayrı, 
Za c îfı’nin Bâg-i Bihişfı ve Süheyl ü Nevbahâr gibi eserlerden alman şu beyitler bu uygulamanın yaygınlığını 
göstermektedir: Tûs ise boymn dibinden üzeyüm / Key ise başı derisin yüzeyüm; Ol ‘adûnurj derisin fursatla yüz / 
Müdârâ-y-ile göster ammâ ki yüz; înanmayuban kimse çevürse yüz / Kılıç tartup anun derisini yüz. Nitekim Evliyâ 
Çelebi’nin seyahatnamenin muhtelif yerlerinde baş derisini yahut vücudu olduğu gibi yüzme şeklinde ifade edilen 
cezalandırma şekillerinden bu uygulamanın yaygınlığı anlaşılıyor: Paşa, kapucular bölükbaşısın mahkemeye gönderüp 
"Tiz kapucubaşı bu ânda atlanup geldügi izine gitsün, yohsa yüzini tulum yüzüp geldügi yire göndermem'' diyü 
mahkemeye bölükbaşılar ta‘yîn eyleyüp cümlesin şehrden sürdiler. [...] ma âdâsını niçe bir) eziyyet ile derilerin yüzüp 
kellelerin ârâyiş-i burç ü bârû iderler. Bu mareke Murâd Hân-ı Râbi’de karîbul-ahd olmışdur. Zâtî’nin rakîb hakkında 
söylediği; Ey Zâtî rakîbi o habîbürj iti giçüp / Deryâ-yi mahabbetde talarsa derisin yüz. Son derece acı verici bir işkence 
olmasına rağmen bazı durumlarda bunun mesela Kadı Burhâneddîn’in Görjülüm çü sinürj oldı arja bir riâyet eyle / 
Tenüm ayru düşer ise tut anurj derisini yüz beytinde olduğu gibi yemin yahut ant verme ve samimiyet ifadesi olmak 
üzere kullanıldığı da görülmektedir. Emrî’nin yüz derisinden sevgiliye pabuç etmekten bahseden şu beyti de böyle bir 
fedakârlık ifadesi için kullanılmıştır: Kefş iden yüzi derisin şarja itse ne ‘aceb / Yaşınun katrelerinden arja simin kebkeb. 
Yüz derisinden yapılacak bu ayakkabının kebkebi gözyaşlarmdan olacaktır. 

Derisi yüzülerek idam edildiği rivayet edilen Nesimi, bu eylemin sembolü olarak kullanılmıştır. Hangi beyitte deri 
yüzmekten bahsedilse şâirler bir şekilde onun ismini anarlar. Azmî-zâde ve Muhyiddîn Abdal’ın şu mısraları böyledir: 
Nesîmî ten libâsından idüp ‘âr / Bırakdı ser-be-ser cân itdi kendin / Derisin yüzseler hergiz kayırmaz / O Hak yolma 
kurbân itdi kendin; Muhyiddîn ‘abâ vü şalda / İki bayram nedür yılda / Nesîmînürj iş bu yolda / Ser-â-pâ dersi yüzüldi.” 
Bu bilgileri bizle paylaşan Saygıdeğer Hocam Prof. Dr. Ahmet Atillâ Şentürk’e hocamıza çok teşekkür ediyorum. 

11 Bu beyitte geçen “deriye sarılmak” kavramının, abdal Kalenderi dervişleri gibi posta bürünüp aşk derdinden mecnun 
gibi insanlardan uzak bir hayat sürmeye başlama anlamını da ifade etmekte fayda vardır. 
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Görse tüccâr-i Hıta bu zülf-i c anber-bârwjı 
Çîn ü Maçîne gidüp itmezdi cüst ü cûy-i misk 

Yetîmî Ali Çelebi [Pervane Bey/Pervane Bey Mecmuası] 

Bu araştırma neticesinde bulunan miskler, tüccarlar tarafından alınıp Çin’den çıkan büyük 
kervanlar vasıtasıyla Rum’a/Anadolu ya ulaştırılmaktadır: 

Zülfürj özendi indi nigârâ c izârurja 
Rûma irişdi çîn katar-ı kârbânı müşk 

Leâlî 

Didüm kim çîn-i zülfürjde nedür bu hatt-ı müşkînürj 
Didi misk iledür Rûma bir ulu kârbândur bu 

Sâkî [Edirneli Nazmî/Mecmaun-nezair] 



Bunun sebeplerinden biri, C£ misk”in, Anadolu’da elde edilememesi: 

Mülk-i cemâle düşdi berfürj dilberâ garîb 
Çînden gelür çü Rûmda olmaz mekânı müşk 

Leâlî 


diğeri de revaç bulmasıdır: 

Safha-i haddürjde hatturj münteşir olsa nola 
Rûm ilinde misk ey hûb-i Hıtâ bulur revâc 

Gedâyî [Pervâne Bey/Pervâne Bey Mecmuası] 

Çünkü Anadolu’da yaşayan ceylanlarda “misk” bulunmamaktadır. Bundan dolayı da misk 
elde edilememektedir: 

Çeşm-i ruhında zülfsüz olduğum c ayıblama 
Âhû-yı deşt-i Rûmdur nâfe-i müşg-i nâbı yok 

Edirneli Şevkî 

Hatâdur devr-i hüsninde gözinden c ayn-ı lutf ummak 
Bilâd-ı Rûm âhûsında zîrâ müşg-i nâb olmaz 

Edirneli Şevkî 
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Edirneli Şevki, böyle bir durum varken; “Anadolu’da misk kokusu saçan ceylan vardır 
diyen kimdir?” diye sormaktadır: 

Görmedüm yüzde gözüyle zülf-i ‘anber-bânnı 
Rûmda kimdür diyen âhû-yı müşg-efşân olur 

Satılmak için kervanlarla başka diyarlara götürülen misk, aslında kokusu buraya kadar 
ulaşan sevgilinin saçının arzusundan dolayı Hoten/Çin’i terk etmiştir: 

Sarılup bir deriye itmez idi terk-i diyâr 
Çîn-i zülfürj hevesin eylemese misk-i Hoten 12 

Derûnî [Edirneli Nazmî/Mecmaun-nezair] 

Çine iletdi râyihâsın zülfünüy sabâ 
Müşg ol hevâyı isteyü terk-i diyâr ide 

Ahmedî 

Adlî ise, Hoten/Çin’i terk eden miskin Anadolu’ya gelmesini, sevgilinin misk kokulu 
beninin arzusuna bağlamıştır: 

Hâl-i müşgînürj hevâsıyle idüp terk-i diyâr 
Rûma geldi müşg-i Çîn sevdâyile fülfül gibi 

Karamanlı Nizâmî de, kervanla yola çıkan tüylü bir deri içindeki “misk”lerin, tıpkı posta 
bürünüp gezen abdallar gibi, posta sarılıp bütün cihanı dolaştıklarını ifade etmektedir: 

Şey J i lillah eyleyem irişem zülfürje diyü 
Bir post-pûş olup tolanur bu cihânı müşk 


12 Bu beyitte, aynı zamanda posta sarılıp gezen Kalenderi dervişi mazmunu söz konusudur. 
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Le’âlî, yukarıdaki beyitlerde görüldüğü gibi, miskin kervanlarla başka diyarlara 
götürülmesini, onun Hoten’den ££ terk-i diyâr eylemesi” olarak nitelemiş, hatta böylece onun 
kıymetinin daha da arttığına vurgu yapmıştır: 

Nâfe ger itmiyeydi terk-i diyâr 
Olmaz idi cihânda kıymet-dâr 

Dürr arıurjçün ider ‘Aden terkin 
Misk anurjçün ider Hoten terkin 

(Latifî/Tezkir et ü } ş-şu ’arâ) 


Edirneli Nazmî’nin, 


Zülf-i pür-çînüıj eyâ hûb-ı Hıtâ 
N’ola ki misk-i Hotenden alsa bâc 

[Edirneli Nazmî/Mecma’u’n-nezâ’ir] 


Kemâlpaşa-zâde’nin, 

Hâlürj alur misk-i Çînden meks ü bâc 
Hind ilinden zülfi cem c itdi harâc 

[Edirneli Nazmî/Mecmaun-nezair] 


ve Necâtî Bey’in; 

Dişlerürjle saçurja virmese bâc ile harâc 
Dür c Adenden gelimez nâfe Hotenden çıkmaz 

beyitlerinden, Hoten/Çin’den gelen misklerden vergi alındığı anlaşılmaktadır. 

Hatta Karamanlı Nizâmî, Çin’den gelenlerin armağanının “misk” olduğunu 
belirtmektedir: 
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Zülfinden ey sabâ bize bir bûy-ı mû getür 
Çînden gelenlerürj çün olur armağanı müşk 

Necâtî Bey in şu beytinden ise, gelinlere kırmızı ipeğe sarılmış misk hediye edildiği 
anlaşılmaktadır: 

Yâhod c arûs-ı gülşene virmege armağan 
Vâlâ-yı surha müşg-i siyeh sardı lâle-zâr 

Ferîdî ise, Hoten’e gidenlerin, oradan doğal olarak Hoten miski getirdiklerine işaret 
etmiştir: 

Yüz karasın kazanur hatturj örfinde ancak 
Misk-i Hoten getürür her kim varur Hıtâya 

[Edirneli Nazmî/Mecmaun-nezair] 

Gelibolulu Mustafa Âlî, güzelin gül renkli yanağındaki ben ile kırmızı renkli bir ipeğe 
sarılmış “misk” arasında ilgi kurarak, “misk”in pazarda satıldığını vurgulamıştır: 

c Ârız-ı gül-gûnurj üzre hâller ey gonca-leb 
Âl vâlâya sarılmış miskdür bâzârda 

Ahmed Paşa’nm “Ey dost! Siyah saçların süslü ve ipekli serpuşundan çıkmadı. Çünkü misk 
ipek içinde hıfzolunur.” anlamına gelen; 

Zülf-i siyehin çıkmadı zîbâ külehinden 
Zîrâ ki harîr içre olur müşg-i ter ey dost 

beyti, miskin ipek içinde saklanıp korunduğunu göstermektedir (Onay 2009: 49). 

Elde edilen “misk”in Sürûrî’nin beytinden kırmızı renkli ipekte; Riyâzî’nin beytinden ise 
kırmızı bir kesede saklandığı anlaşılmaktadır 13 (bak. Onay 2009: 49): 

Dîde-i pür-nemde hâlin c aksi ey ârâm-ı cân 
Müşge berjzer kim kızıl vâlâda olmışdur nihan 

Gerden-âvîz olmag içün nev- c arûs-ı goncaya 
Lâle müşgürj kîse-i âl içre pinhân eyledi 

Miskin, kırmızı ipek ve kesenin dışında, pamuk içinde de gizlendiği müşahede 
edilmektedir: 

Gizlese dest-i sefîd ile kara zülfini yâr 
N’ola kim penbe içinde yaraşur misk-i Hoten 

Me’âlî [Edirneli Nazmî/MecmaV ’n-nezâ’ir\ 


13 Ahmet Talat Onay, kadınların miski saklamaları hakkında şu bilgiyi vermektedir (Onay 2009: 49): “Ufak kıymetli 
taştan oyulmuş vidalı kutu içine ipek lifler arasına göbek miski ve misk yağı koyarak kadınlar göğüslerinde taşırlar. 
Harâretle eriyip akmaması için bu suretle temin olunurdu. Fındık büyüklüğünde olan bu kutular ahfâdm ahfadına 
yâdigâr olarak intikal ederdi. Hacı yağı dahi denilen kalamis yağını (külle-i misk=galiye-i misk) muhafazada bugün 
bile aynı veçhile, ipek lif yerine pamuk elyâfı kullanılmaktadır.” 
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Hatâdur zülf-i müşgînirj kefen-pûş itme ey gerdûn 
Derûn-i perıbede saklarsan al misk-i Hoten sakla 

Âlî [Pervâne Bey/Pervâne Bey Mecmuası] 

Cem Sultan’m şu beyitleri ise, “misk”in hüviyetini kaybetmemesi için yağmurdan 
korunması gerektiğini göstermektedir 14 : 

Zülfürji eyle nihân agladugumca sanemâ 
Miske bârân irişicek bulur elbetde halel 

Aglayup didüm ki zülfürj kat c idüp göster yüzin 
Didi kim müşg açmag olmaz dahi bârândur henüz 

Elde edilen bu miskler, pazarlarda; 

Bûy-ı zülf-i yâra berjzer diyü gördüm dûstlar 
Misk ü c anber vay ki satıldı bugün hazarda 

Zekî [Edirneli Nazmî/Mecmaun-nezair] 


ve attarlarda satılmaktadır: 

Behey miskîn hevâ-yı zülfidersin 

Meğer müşg almağa c attâre vardurj 

Adlî 

Ahmedî, nasıl ki cevherin değerini sarraf bilirse, miskin de gerçek değerinin attarlar 
tarafından bilindiğine şöyle vurgu yapmıştır: 

Müşg attârurj dükânında olur 

Ne durur baytâr anı ne bilür 

îskender-nâme 

Gedâyî, attar olarak nitelendirdiği sabanın, güzelin saçından geçtiği için elinde hoş ve güzel 
yeni elde edilmiş miski olduğunu kaydetmiştir: 

Attâr-i sabânurj yine hoş misk-i teri var 

Berjzer ki ser-i zülf-i sanemden güzeri var 

[Pervâne Bey/Pervâne Bey Mecmuası] 

Pazarlarda satılan bu misklerin, kırmızı ipek bir bezle bağlı oldukları da müşahede 
edilmektedir: 

Çeşm-i pür-hûnum görenler hecr-i dil-berden sanur 

Âl vâlâ ile baglu miskdür bâzârda 

Sürûrî-i Müderris [Edirneli Nazmî/Mecmaun-nezair] 


u Tuhfe-i Murâdıde geçen ve Tibet miskiyle Çin miskinin kıyas edildiği şu bilgi, bu konuya açıklık getirecek mahiyettedir 
(Argunşah 1999: 221): “Sîn’den gelen müşk gayet ırakdan gelür, denizlere ve yağmurlara ve dürlü dürlü muhâlif 
havâlara uğrayıp gelür. Ammâ Tübt’den gelen müşk denize uğramaz, latif havâlardan ve gökçek yazılardan gelür...” 
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Nigârî’nin şu beytinden ise, misklerin başın üzerinde taşman tablalarda gezdirilerek 
satıldığı da anlaşılmaktadır: 

Table-i müşg tek erbâb-ı safa 
Gezdürür başında hayâlâtumı 

Klasik şiirimizde geçen bazı beyitlerden ise, miskin hem tartılarak satıldığı hem bir şeyin 
kıymetinin belirlenmesinde kıyas unsuru olarak kullanıldığı hem de başka nesnelerle takas edildiği 
anlaşılmaktadır. Nitekim Emri meşhur “Göz terazidir” atasözüne işaret olmak üzere gözlerle terazi 
kefeleri arasında irtibat kurarak şöyle demiştir: 

Çeşm-i Emrî misk ile tartar hayâlürj Yûsufın 
c Aks-i hatturj aldugı bu kejfe-i mizanına 

Emri [Edirneli Nazmî/Mecma’un-nezair] 

Aynı durum, SunTnin şu beytinde de görülmektedir: 

Birinde hâk-i pâyıdur birisinde hayâlidür 
Dü çeşmüm Yûsufı misk ile tartar bir terâzudur 

Sunî [Pervâne Bey/Pervâne Bey Mecmuası] 

Yahut Sun c î, Hz. Yûsuf un henüz çocukken köle pazarında ağırlığınca misk ile tartıldığı 
yolundaki rivayetlere işaret olmak üzere ve ayrıca “Hiç köle ile efendisi bir olur mu?” (Nahl suresi, 
ayet 75) mealindeki ayete telmih ile sahibiyle kölesinin aynı konumda olamayacağını şöyle ifade 
etmiştir; 

Zülfün ile ber-â-ber miske satıldı Yûsuf 
Merdüm kul ile olmaz ikisi bir bahâya 

Sunî [Pervâne Bey/Pervâne Bey Mecmuası] 

Aşağıdaki beyitlerde de Hz. Yûsuf un çocukken köle pazarında ağırlığınca misk ile 
tartıldığı yolundaki rivayetlere işaret edilmiştir: 

Velî tartıldı Yûsuf miske ol ân 
c Aceb mi tartılursa câna ol cân 
Ûdî 

Mısr-ı hüsn içinde gevhersin bulınmaz kıymetürj 
Miske tartılsarj revâdur Yûsufı zîbâ gibi 

Şemsî [Edirneli Nazmî/Mecmaun-nezair] 

Anya H. King’in Ortaçağ İslam Dünyasında Misk adlı eserinden öğrenildiğine göre; 
yüzyıllar boyunca neslinin tükenebileceği hesap edilmeden avlanan misk ceylanlarının sadece bir 
kesesinden 35 gram misk elde edilebiliyor ve sadece bir kilo misk için yaklaşık 40 civarında 
ceylanın avlanması gerekiyordu. Yine 1970-1980 yılları arasında dünya piyasalarına senede 
ortalama toplamda 325 kg misk sevk edildiği hesap edilmesinden hareketle bu eşsiz güzellikteki 
koku için yılda 13.000 ceylan avlandığı anlaşılmaktadır. Bütünbu bilgiler çerçevesinde eski av 
tekniklerinin zorluğu da hesaba katıldığında elde edilmesi son derece zor olan bu kokunun değeri, 
tarih boyunca dünya piyasalarında ağırlığınca altınla ifade edilmiştir. Vecîhî’nin şu beyti bu hususa 
açıklık getirmektedir: 
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İzi tozını ağırı altuna alurdum 

Şatsalar idi misk gibi seni bahaya 

Vecîhî [Pervane Bey/Pervane Bey Mecmuası] 

Bilindiği üzere balinadan elde edilen amberin hususi bir reçine ile karıştırılması suretiyle 
tarih boyunca temas ile kokusu sonsuza kadar tükenmeyecek türden tespih yahut kahve fincanı 
türünden güzel koku veren ürünler yapılabiliyordu. Özellikle afrodizyak etkisi sebebiyle amberden 
imal edilen kahve fincanlarının Türk piyasalarında da tarih boyunca çok yüksek bedellere satıldığı 
bilinmektedir. Cem Sultan’m şu beytinden aynı usulle amber reçinesinden terazi kefeleri de imal 
edildiği anlaşılmaktadır. Misk ve amber gibi olağanüstü güzellikteki bu pahalı malzemelerin 
tenasüp oluşturmak üzere aynı beyitte zikredilmesi bir tarafa, aşağıdaki beyit aynı zamanda 
şehzadenin böyle bir teraziyi görmüş olma ihtimalini ve bu yolla terazi kefeleri üretildiği bilgisini 
günümüze yansıtması bakımından ayrıca önem arz etmektedir: 

Kejfesi c anber terâzûya çeküp can Yûsufın 

Sanasın misk ile tartar kâkül-i müşgîn-i dost 

Cem Sultan [Pervane Bey/Pervane Bey Mecmuası] 

Necâtî Bey, satılan bu misklerin, özellikle üretim merkezi olduğu için çok bulunan Tatar 
ilinde ucuz olduğuna dikkat çekmiştir (Çavuşoğlu 2001: 135): 15 

Gözüne can virüp zülfüni aldum 

Ki misk erzân olur Tâtâr elinden 

Nitekim günümüzde laboratuarlarda elde edilen suni misk ve amberler dahi aslına yakın 
yüksek ücretler karşılığında satılabilmektedir. 

Şeriri ise, güzelin saçının kıvrımını işiten Hoten miskine, utancından dolayı Tatar 
vilayetinin dar geleceğini belirtmiştir: 

îşidürse çîn-i zülfürj vasfını misk-i Hoten 

Hacletinden ola arja kişver-i Tatar tar 

[Pervâne Bey/Pervâne Bey Mecmuası] 

Hz. Peygamberin kokuların en güzeli olarak nitelendirdiği miskin, yok olmayan bir 
kokusu bulunmaktadır. Özellikle amber, bu tükenmeyen kokusu sebebiyle Eski Yunan’da 
ölümsüzlük sembolü olarak kullanılmaktaydı. Yukarıda da ifade edildiği üzere misk ve amberin 
reçine ile karıştırılması suretiyle Sebzî’nin şu beytinde de ifade edildiği üzere daimî ve tükenmeyen 
kokular elde edilmekteydi: 

Misk gibi da imâ olmak dilersen c ıtrnâk 

Hâsıl itme yüz karalığın yüri c anber gibi 

[Pervâne Bey/Pervâne Bey Mecmuası] 


15 Bu beyitte, aynı zamanda bolluk anlamında kullanılan “erzân” kelimesinin, dünya piyasalarına nispetle bir ucuzluğu 
ima etmek üzere kullanıldığını da göz önünde bulundurmak gerekir. 
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Bundan 10-15 sene öncesine kadar Topkapı Sarayı Hazine Dairesinde Sultan Ahmed’e ait 
olduğu kayıtlı amber bir tespih teşhir edilmekte idi. Günümüzde de bu türden fakat muhtemelen 
suni kokularla üretilen amber tespihler Arap dünyasında çokça tercih edilmektedir: 



Miske olan bu rağbetin yegâne sebebi ise, onun sahip olduğu bu daimî güzel kokudur. 
Ancak aşağıdaki beyitten miskin, ceylan göbeğinden düşen keseden çıkartıldığında koku 
vermediği daha çok tîb/tıyb olarak zikredilen bazı maddelerle karıştırıldıktan sonra güzel koku 
vermeye başladığına da işaret edilmektedir: 

Lutfı tab c uıjdur Sehî eş’ârurja şöhret viren 

Miske rağbetler virüp kıymetlü eyler yahşi tîb 

Sehî Bey [Edirneli Nazmî/Mecmaun-nezair] 

Miskin muteber ve şöhretli olmasını sağlayan bu güzel kokunun gizlenmesi ise mümkün 
değildir: 

Nice pinhân idem dilde hayâl-i hatturj u haddürj 

Ki bûy-ı misk gizlenmez olınmaz hem nihân âteş 

Meylî [Edirneli Nazmî/Mecmaun-nezair] 

Sultan Bâyezîd, miskin, sahip olduğu güzel kokuyla itibar görmesini, bu kokunun 
sevgilinin saçından almasına bağlamıştır: 

Çîn-i zülfi kohusın almasarj ey nâfe-i Çîn 

Misk olup bulmaz idi rağbeti hûn-ı cigerüıj 

[Edirneli Nazmî/Mecmaun-nezair] 

Nitekim Hoten miski, kendi kokusunu aldığı sevgilinin saçının kokusunun, hem etrafa 
yayılmasından hem de Çin’e ulaşmasından dolayı, değerini ve önemini kaybetmiştir: 

Kadr ü kıymet bulmaz oldı nâfe-i misk-i Hoten 

c Anber-efşân eyleyelden zülf-i reyhânum benüm 

Muhyî [Edirneli Nazmî/Mecmaun-nezair] 


Saçuıj bûyın sabâ iltürdi Çîne 
Kesâd iderdi misk-i nâbı ol bû 

Hafi [Edirneli Nazmî/Mecmaun-nezair] 

Hatta her tarafı güzel kokusuyla donatan sevgilinin saçının olduğu yerde, artık Hoten 
miskine ihtiyaç da kalmamıştır: 
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Bûy-ı zülf-i yâr afaki muatter eyledi 
Ey sabâ lâzım degül misk-i Hıtâ şimden girü 

Harîmî [Edirneli Nazmî/Mecmaun-nezâ’ir] 


Sehî Bey’in; 

Zülfürj beni çekerse nola acı dillere 
Bilmez misin degül mi begüm misk-i nâb telh 

[Edirneli Nazmî/Mecmaun-nezair] 

beytinden ise, saf miskin tadının acı olduğu anlaşılmaktadır. 

Mübînî, miskin bu acılığının sebebini, güzelin saçından olan ayrılığa bağlamıştır: 

Kanı kurusa gamla nola nâfenürj bugün 
Kıldı saçurjfirâkı şehâ misk-i nâbı telh 

Mübînî [Pervâne Bey/Pervâne Bey Mecmuası] 

Kânî, nâfeyi şekil olarak içerisinde tütsü bulunan bir micmer/buhurdan olarak tavsif 
etmiştir: 

Nâfe-i micmere-i müşgînden 
Eyle her safhasını hıtta-i çîn 

Sabâyî, miskin, amber ve öd gibi etrafa güzel kokular vermesi için içerisinde kor ateşin 
bulunduğu micmere/buhurdana konulmasına şu beytiyle işaret etmiştir: 

Yâr anurjçün zülf-i reyhân komadı gül-ruhda kim 
Âteş üzre misk ü c ûd u c anbere yokdur sebât 16 

[Edirneli Nazmî/Mecmaun-nezair] 

Ahmedî de şu beytiyle bu hususa ışık tutmaktadır: 

Micmer-i lâle ser-â-ser toludur müşg-i Hıtâ 
Sâger-i nergis leb-â-leb toludur dürr-i yetîm 

Misk ceylanların iri gözleriyle sevgilinin mahmur gözü arasında da ilgi kurulmuştur: 

Gözlerürjdür çeşm-i âhû-yı Hoten 
Kâmetürj serv-i sehîdür bilyakîn 

Ahmed-i Rıdvân 


Közüng Çîn gazâli vü üstide hâli 
Anıng nâfesidin tapıp müşg-i Çîn hem 

Alî Şîr Nevâî/Nevâdiru ş-şebâb 


16 Buradahem olağanüstü pahalı hem de ateşe atıldığında öd ağacı v.b. gibi güzel koku vermeyen misk ve amberin asla 
micmere konmadığını vurgulayalım. 
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Gece de, rengi itibariyle miskle irtibatlandırılmıştır: 

Yine rûz-ı sefîd mevsim-i diğerden enverdür 

Ne deylü müşg-fâm olursa leyl-i esved-i bayram 

Kânî 

Güzel kokunun amberle birlikte sembolü hâline gelen ve bu hüviyetiyle klasik şiirimizde 
geniş bir kullanım alanına sahip olan misk, rengi itibariyle sevgilinin saçı, kâkülü, kaşı ve beniyle 
de ilgi kurularak şiirlerde kendisine bolca yer bulmuştur. Özellikle saç, kâkül ve kaşın miskle olan 
ilgisine, güzel kokuların bunlara sürülmesiyle etrafa saçılan misk kadar güzel kokuların etkisi sebep 
olmuştur. Bundan dolayı şiirlerde “zülf-i müşgîn, kâkül-i müşgîn, müşgîn-külâle ve ebrû-yi 
müşgîn” kavramlarına rastlanmaktadır: 


Zülf-i siyehi müşgîn çün nâfe-i âhûdur 
Olsa gül ile hemdem kılurdı mu ( atter gül 

Ahmed-i Rıdvan 


Siyeh-gîsûlarında dil-rübânuy 
Nühüfte nâfe-i müşg-i Hatâ var 

Edirneli Örfî 

Egerçi nâfe-i müşg-i Hutendür halka-i zülfi 
Zükâm-ı hasretinden bûy-ı gîsûsın meşâm almaz 

Edirneli Örfî 

Şeb zulmetinde nûr-ı seherdür ki olur c ayân 
Gül yanaguyda çün düşe müşgîn-külâleler 

Ahmedî 

Hasret-i ebrû-yı miskînüyle nûnuy kaddi ham 
Nokta korniş sînesi üstine anurj dâg-ı gam 

Emrî (Kınalı-zâde Haşan ÇelebUTezkiretuş-şuarâ) 

Hüsn mülkide şeh ol yüz çetr-i müşgîn boldı kaş 
Ni C aceb bolsa zümürrüddin anğa evrenghat 

Alî Şîr Nevâî/Nevâdiruş-şebâb 

Kâkül-i miskînüye öykündügiçün rüzgâr 
Kara dürtüp yüzine teşhîr itdi c anberi 17 

Sehî Bey [Edirneli Nazmî/Mecmaun-nezâ’ir] 


17 Bu beyitte, suçluların yüzlerine kara sürülerek çarşı pazarda halka teşhir edilmeleri geleneğine de işaret olunmuştur. 
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Sarkar etegün öpmeğe ol kâkül-i miskin 
Lutfit koma ayakda ki dâmânurja düşdi 

Şeyhülislâm Yahyâ 

Saç, sakal v.b. tüy hücrelerinin kokuyu içine çekip muhafaza etme özelliğinde bir dokuya 
sahip olmaları bakımından eskiler misk ve amber gibi değerli kokuların sürekliliğini sağlamak için 
bunları saç ve sakallarına sürerlerdi. “Hatt-ı £ anber-bâr” yahut “hatt-ı miskin” gibi ibareler bunu 
ima için kullanılmıştır. Yakın zamana kadar yaşlılar döndürüldüğünde iki parmak sokulacak 
biçimde gözeneği açılan metal esans kutuları ceplerinde gezdirirler, namazdan önce bunları kendi 
sakallarına sürdükleri gibi yanlarında bulunanlara da ikram ederlerdi. Bunların içine cepte 
taşınırken esansın emilerek akmaması için ipek yahut pamuk konurdu. 



İşte güzel kokular sürüldüğü için etrafa güzel kokular saçan sevgilin saçıyla, Hoten miski 
arasında ilgi kurulmuştur. Hatta sevgilinin saçma, misk adını dahi verilmiştir. Miskte bile mevcut 
olmayan kokuya sahip olan sevgilinin saç ve kâkülünün böyle isimlendirilmesi, şâirler tarafından 
hata olarak kabul edilmiştir: 

Bûy-ı cân-bahş-ı dil-âvîz ile hak hu ki hatâ 
Zülf-i pür-çîn-i nigâra diyeler misk-i Hoten 

Edirneli Nazmî [Edirneli Nazmî/Mecmaun-nezair] 

Dîvâne görjül misk-i Hıtâ didi saçına 
Bî-çâreyi göz karalığı saldı hatâya 

Atâyî [Edirneli Nazmî/Mecmau n-nezair] 

Sünbül ü reyhân-ı Cennetdür ki bûy-ı kâküli 
Böyle c ıtrı nâfe-i müşg-i Hutende görmedük 

Edirneli Örfî 

Nesîm-i subh ile pür-feyz olur rûhâni her diller 
Meşâmma zülf-i hoş-bûyı anur) müşg-i Hatâdan yeg 

Edirneli Örfî 
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Ahmedî ye göre; sevgilinin saçını miske benzeten kişi, aslında ikisi arasındaki büyük farkı 
bilmeden sehven bu benzetmeyi yapmıştır: 

Zülfini sehv ile müşge berjzeden 
Bilmedi kim çoh-durur arada fark 

Oysa miske bile bu güzel kokuyu veren sevgilinin saçıdır: 

Âhû-yı miske şerefden saçlarurj kohu virür 
Mağribî payurjla toprağı ider hem zer güneş 

Ahmed-i Rıdvân 

Egerçi bû durur her dem Hıtânun miski ‘âlemde 
Saçurj bûyından irmişdür arja dahi muatterlik 

Mihrî Hatun 

Nitekim sevgilinin saçının kokusunu Hıtâ’ya ulaştıran saba rüzgârı, miskin değerini 
kaybettirmiştir: 

îletdi zülfürjden senürj belki Hatâya bû sabâ 
İşidüp âhû-yı Hoten müşgini bildi çün hebâ 

Ahmed-i Rıdvân 

Bundan dolayı da nâfe, sevgilinin amber saçan zülfü varken kendisine bu dünyada “misk” 
adının verilmesinin kuru bir iftira olduğunu söylemiştir (Şentürk 1995: 108): 

Nâfe dirmiş zülf-i ‘anber-bâr-ı dilber var iken 
‘Âlem içre müşg adı bir kuru bühtândur bana 

Necâtî Bey 

Zaten sevgili saçlarını çözdüğünde bütün âlem güzel kokuya bürünmektedir: 

Ruhlarurjla c aks-i hüsnünden bahâr it c âlemi 
Saçlarurj çöz ‘âlemi pür-misk ü ter kıl dâimâ 

Ahmed Paşa [Pervâne Bey/Pervâne Bey Mecmuası] 

Ravzî ise, sevgilinin gerek saçının rengi gerekse kokusunun Hoten miskinde 
bulunmadığını ifade etmiştir: 

Siyeh zülfümdeki bu reng ile bû 
Bulınmaz Hak budur misk-i Hotende 

Sevgilinin yüzündeki hatlar/ayva tüyleri/sakallar da renk itibariyle miske benzetilmiştir. 
Hattın “yazı” anlamını ifade etmesi kullanım alanını genişletmiştir. Kâsım Paşa, sevgilinin saçını 
sümbüle, yüzünü taze gül yaprağına, amber kokusu saçan sakalını ise güzel kokulu miske 
benzetmiştir: 

Saçurj sünbülyüzürj berg-i gül-i ter 
Hat-ı c anber-feşânuıj misk-i ezfer 

[Edirneli Nazmî/Mecmaun-nezair] 
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Râyî, sevgilinin yanağında bulunan yasemin kokulu sakalları, su üzerine saçılmış misk 
olarak nitelendirmiştir: 

Su üzre saçılmış sanasın misk-i Hotendür 

Ş’ol c ârızurj üstindeki ol hatt-i semen-sâ 

[Pervane Bey/Pervane Bey Mecmuası] 

“Hat” kelimesinin aynı zamanda “yazı” anlamını ifade etmesi ve eski dönemlerde yazı 
yazılan mürekkeplere misk ve amber konulması sebebiyle böyle mürekkeplerle yazılan kitaplar 
yüzyıllar sonra dahi açıklandıklarında olağanüstü güzellikte kokular saçarlardı (Şentürk 2016: 
319). Şiirlerde geçen “hatt-ı müşgîn” terkibi buna işaret etmektedir: 

c Ârızunda hatt-ı müşgînün niçün kıldurj tıraş 

Eylemez çün kâtib-i Kudret bilürsin sehv hat 

Adlî 

Mu’îdî ise, misk karıştırılmış mürekkeple yazıldığı için Hoten miski olarak nitelendirdiği 
gazellerinden oluşan divanını, Hoten diyarına benzetmiştir: 

Mülk-i Hotene berjzer dîvân-ı Muîdî kim 

Hatt-ı gazeli anda misk-i Hoten olmışdur 

[Edirneli Nazmî/Mecmaun-nezair] 

Tuğraların da bu tip mürekkeplerle çekildiği müşahede edilmektedir: 

Hat mıdur bu saftıa-ı nûr üzre yâ kilk-i ezel 

Hûblık tuğrasını misk ile kılmışdur nişan 

Rahmî [Edirneli Nazmî/Mecmaun-nezair] 

Şiirlerde, sevgilinin yüzünün herhangi bir yerinde bulunan ben ya amber ya da miskle 
irtibatlandırılarak “hâl-i anberîn/amberli ben” veya “hâl-i müşgîn/miskli ben” tabirleriyle bolca 
yer almaktadır. Miskin ya da amberin, reçineyle karıştırılıp yoğurularak macun kıvamına getirilen 
hamurdan koparılan küçük parçaların yüze yapıştırılmasıyla oluşan bu yapma benler (bak. 
Şentürk 1995: 109; 2016: 317), “hâl-i müşgîn, müşgîn ben, dâne-i müşg” vb. şeklinde şiirimizde yer 
almıştır: 

Saçurj c anber berjürjdür dâne-i müşg 

Eebürj la 7 ü dişürj silk-i güherdür 

Ahmedî 


Müşgîn berjürji lal-i lebünde gören görjül 
Didi ki Hızr çeşme-i hayvân içindedür 

Ahmedî 

Yâr-ı gendüm-gûna cân göynüklerin kıldum suâl 
Hâl-i müşgîn-dâne gösterdi zihî hâzır-cevâb 

Şeyhî 
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Gamze-i mestün katında hâl-i miskînürj senürj 
Sanki bir bîmâre bir Hindû tabîb eyler deva 

Sürûrî-i Acem [Pervane Bey/Pervane Bey Mecmuası] 

Alî Şîr Nevâî’nin şu beyti de bu yapma benlerin yuvarlak/nokta şeklinde olduğunu teyit 
etmektedir: 

Nokta-i müşgdür bu yâ hâli anıng cebin ara 
Küfr sevâdını ni hoş sızdı beyâz-ı din ara 

Nevâdiruş-şebâb 
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Mezara Hitaben Şiir Söyleme Geleneği: Kökeni, Örnekleri, Özellikleri 

İ. Hakkı AKSOYAK * 

Özet 

Bu bildirinin konusu Divan Edebiyatı çalışmalarında işlenmemiş bir konu olarak mezar 
ziyaretinde söylenilen şiirlerdir. Aslında Divanlardaki ziyaretler ve ziyaret yerleri hakkında 
söylenen şiirler tez çalışmasına konu olacak kadar zengin bir malzemeyi içerir. Önce mezara 
hitaben şiir söylemenin kökenleri üzerinde bilgi verdikten derleyebildiğimiz malzemeyi sunmaya 
çalışacağız. 

Anahtar Kelimeler: Ziyaret, mezar, şiir. 

The Tradition of Saying Poetry to the Tomb: Origin, Samples, Characteristics 

Abstract 

The subject of this paper is the poems that were sung during the visit to the tomb as an 
unprocessed topic in Divan Literatüre studies. In fact, the poems sung about the visits and the 
places in the Divans contain a material rich enough to be the subject of the thesis. First of ali, we 
will try to present the material that we can compile after giving information about the origins of 
saying poetry to the grave. 

Key Words: Visiting, tomb, poem. 

Bu bildirinin konusu Divan Edebiyatında çalışmalarında işlen-memiş bir konu olarak 
mezar ziyaretinde söylenilen şiirlerdir. Aslında Divanlardaki ziyaretler ve ziyaret yerleri hakkında 
söyle-nen şiirler tez çalışmasına konu olacak kadar zengin bir malzemeyi içerir. Önce mezara 
hitaben şiir söylemenin kökenleri üzerinde bilgi verdikten derleyebildiğimiz malzemeyi sunmaya 
çalışacağız. 

İlk olarak vefat edenin başında şiir söyleme Hz. Adem’e kadar gittiğine dair bilgiler Türkçe 
kaynaklarda mevcuttur. Âşık Çele-bi’nin Meşairuşşuara’smda, Haşmet’in Senedüşşuara ’smda ve 
Hatîbî’nin Tezkire-i Şuarâ-i Bağdad’mda söz konusu mersiyeden söz edilir. İbranîceden Arapça’ya 
akatrılan Mersiye’nin Hatibi rivayetine göre çevirisi şöyledir 

“Memleketler ve içinde yaşayanlar çok değişti. 

Yeryüzü de çirkin bir şekil aldı. 

Her renk ve her tad sahibi de değişti. 

Güzel yüzlülerin gülümsemesi bile azaldı ” 

İmam Gazali (ölm. 19 Aralık 1111), Kıyamet ve Ahiret (Ölüm ve Ölüm Ötesi Hayat) adlı 
eserinde mezar ziyaretinde şiir söylemeyle ilgili pek çok anekdota yer veriyor. Bunlardan birinde 
Ebû Mûsâ Temimi diyor ki: “Ferezdak'm (Vefatı 110 / 728) hanımı vefat eder. Basra şehrinin 
önde gelenleri cenazesine katılırlar. Aralarm-da Haşan Basrî'de bulunmaktadır. Haşan Basrî, 
Ferezdak’a: “Sen böyle bir gün için nasıl bir hazırlık yaptın?' diye sorar. Haşan Basrî’nin 'Ey Ebû 
Firas!' diye kendisine soru yönelttiği Ferezdak ise şu cevabı verir “Altmış yıldır hazırladığım şey 
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şehâdet ve tevhîd kelimesidir.” Hanımı kabre verildikten sonra Ferezdak ayağa kalkar ve 
hanımının kabri başında şunları söyler: 

Eğer bağışlamazsan beni 

Korkarım kabrin ötesinde başıma gelenden 

Çünkü kabir ötesi azhab 

Kesinlikle kabirdekine hiç mi hiç benzemez ikâb 

Eğer Kıyamet gününde gelirse bana sert , 

Acımasız ve yol göstererek bir izci 

Ateşe doğru boynu bukağılarla götürülürse Âdemoğlu 

Var mı evlâdım kurtaran bir izci ” 

Yine aynı eserde, Dâvûd Tai bir kabristanın yanından geçerken, bir kadının kabir başında 
durup ağladığını ve ağlarken şu beyitleri okumakta olduğunu duyar: 

"Seni kabre koyup kapattılar 
Sen hayatını kaybettin. 

Seni sağın üzere yatırdıklarında yerde 

Ben zevk mi duyarım bundan böyle sensiz yerimde." 

Kadın bunları söyledikten sonra şöyle dedi: “Ciğerparem, evlâdım! Keşke, böceklerin ve 
kurtların senin hangi gül yanağından yemeye başladıklarını bilebilseydim? Ama, ne yazık ki 
bilemiyorum.” Bunları duyan Dâvûd Taî olduğu yerde yığılıp kalır . 

Osmanlı Edebiyatı’na gelince özellikle divanlarda mezar ziyareti esnasında söylenen birçok 
şiirle karşılaşırız. 16’dan itibaren ör-neklerini gördüğümüz örnekler özellikle 17 yüzyılda Evliya 
Çele-bi’nin Seyahatnamesi c nde ise büyük bir artış gösterir. 

Kütahyalı Rahimîzâde İbrahim, şiirdeki adıyla Harîmî, 983/1575 Receb’inde Bağdat’a 
geldiğinde, bazı evliyanın mezarlarını ziyaret ettiği ve bağlılığını göstermek için her birine bir gazel 
söylediği ifade edilir. Bu beyti, Kerbelâ şehitleri için kaleme almıştır: 

Cennetâsâ ravza-i kûyun ser-â-ser nûrdur 
Dûd-ı kandîlün anunçün kuhl-i çeşm-i hürdür 

Gelibolulu Mustafa Âlî, Subhatu 1-Abdâl (Dervişlerin Teşbihi) adıyla 1002 / 1593 yılında 
derlediği risalesinde kerbela ziyareti esnasında söylediği şiirleri toplar. Aslında birer mersiye olan 
bu şiirler, bir bakıma ziyaret esnasında okunmak üzere kaleme alm-dığı başlığında belirtilmiştir. 

Mersiyye-i Mü’essire-i Belâgat-Ârâ ki Der-Ziyâret-i Sultân-ı Şühedâ Güfte Şod 

Gel ey nevk-i kalem mâtem ser-encâmın beyân eyle 
Döküp evrâka der dün kara bahtundan figân eyle 

Osmanlı devleti sınırları içinde olan pek çok şehirde bulunan Âlî, yolda giderken veya 
ulaştığı beldenin ünlü velilerin makamlarını da ziyaret eder ve bunları da şiirlerinde işler. Mezarını 
ziyaret ettiği velilerden Hacı Bayram, Hacı Bektaş ve Akşemseddin'in mezarlarının ziyaretleri 
nedeniyle şiirler söyler. Der-ziyâret-i Hacı Bayram Güfte (57), Der-ziyâret-i Hacı Bektaş Veli, Der- 
ziyâret-i Akşemseddin. Âlî’nin Hacı Bektaş’ı ziyareti münasebetiyle yazdığı örnek şiir şöyledir. 
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Der-ziyâret-i Hacı Bektaş Veli kuddise Sırruh 

1 Rûm'dur ehl-i velâyet çok olur bunda velî 
Cümlenüh serveri Sultân Hacı Bektaş Veli 

2 Eylemiş zât-ı pesendîde-sıfâtın anun 
Hâlık-ı lem-yezelî mazhar-ı sırr-ı ezelî 

3 Vâlî-i mülk-i velâyetdür o ser-hayl-i kibâr 
Kadr-i âlîsine menşûr-ı şeref hubb-ı Alî 

4 Aklunı başuna dir rütbesin idrâk eyle 
Budalâ kısmınun ol bî-bedelidür be deli 

5 Hâk-i dergâhına var yüz sür anufı Âlîvâr 
Hâsıl olsun dir isen her garazun mâ-hasalı 

17. yüzyıl şairlerinde Rami Abdurrahman Çelebi de Al-i Beyt’e candan bağlı bir şairdir. 
Bağdad seferine katılarak Al-i Beyt’e ait türbeleri ve mezarları ziyaret eder. Ziyareti günün hangi 
saatle-rinde gerçekleştirdiğini anlatır. Rami bu şiirini manzum kısa bir seyahatname şeklinde 
kalem alır. Bu şiirinde mezara hitap etme yoktur. Bunun yerine ziyareti gerçekleştirdiği zaman 
dilimi gece, gündüz, önce sonra gibi ifadelerle; dua ve yalvarma gibi duygula-rmı yansıtır. 

Evliya Çelebi, Seyahatnâme’sinde bir şehre, bir köye, kısacası bir mekâna gittiğinde; bir 
olayla veya bir kişiyle karşılaştığında genel-likle bir beyit veya birkaç mısradan meydana gelen 
şiirler söyle-miştir. Evliya Çelebi, bir mekânı ziyarete gittiğinde söylediği sözlertürbe ziyaretleri 
ile ilgilidir. Sözler kimi zaman sözlü olarak belirtilmiş olmasına rağmen çoğunlukla yazılı olarak 
bir yerin duvarına kaydedilmiştir. 

Evliya, gittiği yerdeki tekkeleri anlatırken şu cümleleri kurmakta-dır: “Gülbaba’nm kendisi 
de bir çiçekli bahçe içinde, kurşun örtülü kubbe altında yatmaktadır. Sandukası yeşil çuha ile 
örtülü olup mübarek başlarında nurlu Bektâşi tacı var. Etrafı çeşitli Kur’an âyetleri ile doludur. 
Benim yazdığım uygun beyit şudur: 

Âşık ve sâdıkım , ettim ziyaret ben gedâ , 

Bülbül-i güyâ gibi efgân idem ey Gülbaba!... 

Diğer beyit: 

Gül-i gülzar-ı hakikat ve hüdâ } 

Kutb-ı aktâb-ı Budin Gülbaba!... 

Diğer beyit: 

Baba bir kân-ı kerem Sultândır 

Değil elbette tehi pir ü gedâ 

Merzifon'dan gelerek tuttu vatan, 

Şeh Süleyman zamanı Gülbaba!.. 


Bu çeşit beyitleri yazdıktan sonra, mübârek ruhları için bir Yâsin-i Şerif okuduk. ” 


48 | Osmanlı Edebi Metinlerinin Anlam Dünyası Sempozyumu, 12-13 Mayıs 2017, BİLECİK 

Bardaklı Baba Menkıbeleri bahsinde de: “Buralarda çok zahmet çektikten sonra bu zatı 
ziyaret ettiğimizde, hatırıma şu beyit geldi: 

Bu tarik üzere cem-i umurumuz oldu hebâ 

Himmetinle şehr-i Rûm'a gidelim Koçu Baba ” demektedir ”. 

Şeyh Şâmi Türbesi: “Bu türbede hatırıma şu beyit geldi: 

Hazreti Şeyh Şâmi gelip ziyaret eyledik 

Çok şükür Hakk’a yine hüsn-ü ibadet eyledik ” 

Akyazılı menkıbeleri başlığında şöyle demektedir: “Sanki bu tür-beye girip azizin ruhu için 
bir ‘Fâtihâ’ okuyunca, hatırıma şu beyit düştü: 

Humma elemin çektim yok zerrece dermanım , 

Himmet bana şimdi Akyazılı Sultanım! ”” 

Sonuç 

Bu makalenin konusu Divan edebiyatında işlenmemiş bir tür olarak mezar ziyaretinde 
söylenilen şiirlerdir. Bu şiirlerin derlenmesi ile elde edilen bilgiler şunlardır. 

1. İlk örnekleri Hz. Adem’e değin giden, Arap edebiyatı’nda cahiliye döneminde de 
görülen ve Osmanlı Edebiyatı’nda 16. yüzyıl-dan itibaren Divan şiirini son bulduğu yıllara kadar 
bir süren me-zar ziyaretine dair şiirler bir kitap oluşturacak kadar çoktur. 

2. Arap edebiyatında mezara hitaben söylenen şiirlerde irticali olma olasılığı fazladır. 
Osmanlı Edebiyatı’nda ise özellikle din büyüklerinin mezarını zişyaret eden kişi kendine gideceği 
yer için bir güzergâh belirlemektedir. Ziyaret planı ve yolculukta geçen sürede de şiiri için 
hazrılıklra yapma fırsatı vardır. Dolayısıyla bu şiirleirn irticali olmaktan çok truhen hazırlanan 
seyahatte şiirler bu ruhi duyguların üzerine önceden bina edilmektedir. 

3. Arap edebiyatında mezara hitaben söylenen şiirlerde vefat etmiş kişi şairin akrabası veya 
yakını olabilmektedir. Osmanlı ede-biyatındaki bu tür şiir örnekleri ise daha çok din büyüklerine 
yö-neliktir. Bu şiirlerde özelikle ehl-i beyit sevgisi de ön planda ola-bilmektedir. Özellikle 16. 
yüzyıl mezar ziyaretlerinde Gelibolulu Mustafa Âlî ve Harimî’nin şiirlerinde ehl-i beyit sevgisi ön 
plan-ladır. 17. Yüzyılda şairi, Râmî ziyaret ettiği yerler ehl-i beyt ile ilgili yerlerdir. Evliya Çelebi 
Seyahatnamesi’nin I ve X. cilt hariç bütün ciltlerinde görülen bu gelenenekte genellikle alevi- 
bektaşi inancına yönelik ziyaret yerlerinde bu duygularını dile getirmek-tedir. 

4. Mesela Gelibolulu Mustafa Âlî’nin Hacı Bayram, Hacı Bektaş ve Akşemseddin gibi 
tanınmış velilerin yanı sıra şöhreti bulundu-ğu yerin dışında yaygınlık kazanmamış Kayserili 
Haşan Dede için de enfes bir gazel kaleme alır. Mezarlarının ziyaretleri nedeniyle şiirler söyler. 
Âlî, Haşan Dede’ye yazdığı gazelinde manevi yar-dım isteğini dile getirir. Gerek Gelibolulu Âlî’de 
gerekse Evliya çelebi’de hakkında şiir söylenenler daha çok batmî anlayışa men-sup kişilerdir. Bu 
kişilerin hakkında şiir söylenmesi bir amimiyet arama çabasına işaret ediyor. Belki de Mevlana, 
Akşemseddin gibi tanınmış velilerin yanında Osmanlı coğrafyasında az tanınmış bir velinin 
kendilerine daha çok himmet edebileceği düşüncesi de olabilir. Bu konuda şairin söz konusu 
evliyaya olan sevgisin ya-nmda geleneğin de etkisini göstermektedir. 

5. Müştak Baba’nm Ankara’nın başkent olacağına dair gaipten bir işaret verdiği zannedilen 
şiir de aslında bir şehri ziyaret kapsa-mmda anlaşılması gereken bir şiir örneğidir. 
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Müştak Baba Hacı Bayram türbesini ve onun medfun bulun-duğu yer olan Ankara’ya gelişi 
münasebetiyle düştüğü tarih., 

Der sitâyiş-i el-Hâcc Bayram-ı Velî medfûn der Ankara 

Mevâ-yı nâzenîne kim elf olursa efser 
Lâ-büdd olur o mevâ İslâmbol ile hem-ser 

Nün vel-kalem başından alınsa nûn-ı Yûnus 
Oldukda harf-i dîger olur bu remz-i azher 

Miftâh-ı sûre-i Kâf ser-hadd-i kâftâ kâf 
Munzamm olunmak ister râ-yı resûlpeyâm-ber 

Ha-yı hû ile âhir maksûd oldı zahir 
Beyt-i veliyyul-ekrem el-Hâcc c Iyd-i Ekber 

Ey pâdişâh-ı fahhâm sultân-ı Hâcî Bayram 
Rûhânî ister ikrâm Müştâk c abd-i çâker 
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Selîmî (II. Selîm)Dîvârıçesi’nde Atasözü ve Deyim Kullanımı 

Beyhan KESİK' 

Özet 

Osmanlı sultanları, yoğun işleri yanında devrin ünlü şairleriyle dostluklar kurup şiir 
sohbetlerinde bulunmuşlardır. Küçük yaştan itibaren dil ve edebiyat eğitimi alan bu sultanların 
birçoğu şiir yazmış, bir kısmı da divan tertip etmiştir. II. Murat’la başlayan şair sultanlar halkası, 
Osmanlı Devleti’nin son demlerinde tahta geçen Mehmet Reşat ile son bulmuştur. Bu halkaya dâhil 
olanlardan biri de Kanunî’nin üçüncü şehzadesi ve on birinci Osmanlı sultanı II. Selim’dir. Selîmî 
ve Selîm mahlaslarını kullanan şairin bilinen tek eseri Dîvânçe’ sidir. Selîmî, Dîvânçe’ deki az 
miktardaki şiirlerini Türk kültürü ve dilinin zengin hâzinelerinden deyim ve atasözleri ile 
bezemiştir. 

Bu çalışmayla Dîvânçe deki atasözü ve deyimler üzerinde durulacaktır. 

Anahtar sözcükler: Şair sultanlar, Dîvânçe , anlam, deyim, atasözü. 

The Use of Provebs and Idioms in Selîmî (Selîm II)’s Dîvânçe 

Abstract 

Ottoman sultans, in addition to their work-intense lives, had formed relationships with the 
well-known poets of their day and had discussed poetry. Most of these sultans—who had been versed 
in language and literatüre from a young age—wrote poetry. Some had even produced divans, or 
collections of poetry. This ribbon of poet sultans began during the reign of Murat II, and came to a 
close with Mehmet Reşat towards the end of the Ottoman Empire. In and among these was Kanunî’s 
third son—the ll th Ottoman Sultan, or Selim II. 

This poet’s sole known work is his Dîvânçe; and had been written under the two pennames 
Selîmî as well as Selîm. Even just a fraction of this work is peppered with a rich cultural and linguistic 
treasury of Turkish idioms and proverbs. 

This paper will be on (the use of) proverbs and idioms in Dîvânçe. 

Key Words: Poet sultans, Divançe, meaning, idiom, proverb. 

Giriş 

Osmanlı sultanları, yoğun işleri yanında devrin ünlü şairleriyle dostluklar kurup şiir 
sohbetlerinde bulunmuşlardır. Küçük yaştan itibaren dil ve edebiyat eğitimi alan bu sultanların 
birçoğu şiir yazmış, bir kısmı da divan tertip etmiştir. II. Murat’la başlayan şair sultanlar halkası, 
Osmanlı Devleti’nin son demlerinde tahta geçen Mehmet Reşat ile son bulmuştur. Bu halkaya dâhil 
olanlardan biri de Kanunî’nin üçüncü şehzadesi ve on birinci Osmanlı sultanı II. Selim(1524- 
1574)’dir. îyi bir öğrenim gören II. Selim, 18 yaşma girer girmez Konya sancakbeyi olmuştur. Daha 
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sonra, 1544’te Şehzade Mehmet’in ölümüyle boşalan Manisa sancakbeyliğine getirilmiştir. Kardeşi 
Bayezid ile taht varisliği için mücadeleye girişmiş, kardeşinin saldırgan ve isyancı tutumunun aksine 
sağduyulu ve sabırlı davranmıştır. Uysal hâli, mütevazı tavırlarıyla babasının takdirini kazanmıştır. 
Bayezid’in katledilmesiyle tahtın tek varisi olmuş, babasının vefatıyla da on birinci Osmanlı sultanı 
olarak tahta çıkmıştır. Devlet yönetimini, büyük ölçüde çok güvendiği damadı Sokullu Mehmet 
Paşaya bırakmıştır. Sultan II. Selim, âlimleri ve şairleri koruyup kollamış, daha şehzadeliğinde başta 
Müverrih Âlî olmak üzere, Sâmî, Hâtemî, Firâkî, Ferdî, Nigârî gibi birçok âlim, şair, ressam ve 
musikişinası etrafına toplamış, padişahlığında Müftü Ebussuûd’a büyük bir hürmet göstermiş ve 
Osmanlı tarihinde ilk defa ulemaya cülus bahşişi dağıtmıştır. Şiirlerinde Selîmî ve Selîm mahlaslarını 
kullanmıştır. Bilinen tek eseri Dîvânçe sidir. Bazı kaynaklarca, şiirleri diğer Osmanlı sultanlarının 
şiirlerinden üstün tutulmuştur. “Biz bülbül-i muhrik dem-i gülzâr-ı firâkuz / Âteş kesilür geçse sabâ 
gülşenümüzden” beyti çok beğenilmiş ve bu beyit şairinin hayal gücüyle şiirlerindeki estetik yapıyı 
en güzel şekilde yansıtması bakımından klasik şiirin güzel örneklerinden sayılmıştır. 

Selîmî, 27 gazel, bir tesdis, bir kıt‘a ve 14 metali ve ebyat(l l’i matla)tan oluşan Divançe sinde 
(bk. Kesik 2011) şiirini anlam bakımından, Türkçenin dil ve kültür hâzinelerinden olan atasözleri, 
özellikle de deyimler ile zenginleştirmiştir. Şair, atasözleri ve deyimleri kimi zaman normal şekilleri 
ile vermiş, kimi zaman da şiir diline uydurmak amacı ile değişikliğe uğratarak kullanmıştır. Atasözü 
ve deyimler bazen de Farsça terkipler hâlinde karşımıza çıkmaktadır. 

Atasözü Kullanımı: Selîmî’nin hacim bakımından oldukça küçük olan divançesinde 
kullanılan atasözü sayısı birkaç örnekle sınırlıdır: 

Derdmend-i aşkum hâlüm görüp rahm itmedün 

Yol olur dilden dile dirler ki hod darb-ı mesel (G23/6) 

Beyitte şair, “Birbirlerine birtakım duygularla bağlı olan iki kimseden biri, öteki için ne düşünüyorsa 
o da beriki için aynı şeyi düşünür.” anlamındaki "Gönülden gönüle (kalpten kalbe) yol vardır (Kalp 
kalbe karşıdır)." (Aksoy 1998: 290) atasözünün karşılığı olarak kullanılan “Dilden dile yol olur.” 
ifadesi ile çekmekte olduğu aşk acısına karşılık bulmayı arzulamaktadır. Aslında şair, “Ben sana 
âşığım, senin de bir gün bu aşka karşılık vereceğini, benim hissettiklerimi hissedeceğini 
ummaktayım.” diyerek sevgiliye kavuşma umudunu dile getirmektedir. Şairi böyle düşündürmede 
eskilerin “Aşk ateşi önce sevilene , sonra sevene düşer.” (Pala 1992: 194) sözünün de etkisi olduğu 
söylenebilir. 

Kandîl-i mescidi getürüp bezme eyle cam 

Zira ki evde lâzım olan mescide harâm (Matla 13) 

"İnsanın kendisine gerekli olan bir şeyi başkasına vermesi doğru değildir." anlamındaki "Eve 
kerek iken mescide haram (Eve lazım olan şey mescide verilemez)." (İzbudak 1936: 22) atasözü ile 
bütün benliğiyle içki meclisine odaklanma hâli dile getirilerek tam bir rint tavrı sergilenmektedir. 
Mescidin cam kandili ile mecliste içki sunulacaktır. Kandil, kadeh olarak mescitten daha çok meclis 
için gereklidir. 
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Gel cemâlün kesbini bu dîde-i pür-mâya sal 

Kim dimişlerdür ki eyle iylügi deryâya sal (Matla 9) 

Şair, "İyilik et denize at, balık bilmezse Halik bilir." (Aksoy 1988: 336) atasözü ile sevgiliden 
karşılık beklemektedir. Sevgilinin yüzü, güzellik ve olgunlaşma ile bir kazanç elde etmiştir. Âşık, bu 
güzelliğin meftunu olmuştur. Fakat sevgili âşığa karşılık vermemektedir. Âşığın gözü ise bu yüzden 
su/yaş ile doludur. Sevgili bu kazancını (yüz güzelliğini) âşığın suyla (gözyaşıyla) dolu gözlerine 
salarsa yani âşığa görünüp aşkına karşılık verirse iyilik etmiş olacaktır. Yapılacak olan bu iyiliğin 
kıymeti âşık tarafından bilinmeyecek olsa bile mükâfatı Allah tarafından verilecektir. Şair de bu 
durumu "İyilik et denize at, balık bilmezse Halik bilir." atasözü ile ifade etmektedir. 

Deyim Kullanımı: Selimi’nin kullandığı deyim sayısı atasözlerine oranla oldukça çoktur. 

Ey Selîm ebrû diyüp çeşm üzre mesken kıldugum 

Alnuma aşk ile yazılan yazulardur ezel (G23 17) 

“Talih, kader, yazgı” anlamındaki “alın yazısı” (Aksoy 1988: 562) deyimi ile şairin aşktan 
dolayı içine düştüğü durum ifade edilmektedir. Aşk, âşıklar için ezelden yazılan bir yazgıdır ve bu 
hüküm değişmez. Aşk karşısında âşık çaresizdir, bu anlamda âşığın bahtı, tıpkı gözler üzerinde yer 
tutan kaşlar gibi karadır. 

Ey Selîmî lutf-ı tab‘umdur beni nâ-şâd iden 

Hoş-nefs olmasa düşmezdi belâya andelîb (G4/5) 

“Beklenmeyen bir belâ ile karşılaşmak” anlamındaki “belâya çatmak, düşmek, girmek” 
(Aksoy 1988: 631) deyimi ile; âşığın yaradılışın güzel ve(ya) güzelliğe meftun oluşundan dolayı 
mutsuzluğu ifade edilmektedir. Nasıl ki bülbülü belâya düşüren yani âşık eden nefsinin/yaradılışının 
güzelliği ve(ya) güzel(likler)e olan ilgisi ise Selîmî’yi de mutsuz eden güzel yaradılışı gereği âşık 
olmasıdır. 

La c l-i mey-gûnun görüp cân virmeyen kimdür şehâ 

Yâ meğer âdem degül aklında var dur yâ halel (G23/3) 

“Bir şey uğrunda en değerli varlığını feda etmeye, hatta ölmeye hazır olmak.” anlamındaki 
“can(ını) vermek” (Aksoy 1988: 675) deyimi sevgilinin şarap gibi kırmızı ve mest edici dudağının 
güzelliği karşısında kendinden geçmek, bütün benliğiyle o güzelliğin tutkunu olmak anlamlarında 
kullanılmıştır. Sevgilinin dudağını görüp de etkisinde kalmayan ya insan değildir ya da aklı kıttır. 

Leblerün cânâ şarâb içmiş görinür su gibi 

Şevk ile atşân idüp yok yire cânum aldılar (G8/4) 

“Öldürmek” (Tanyeri 1999: 70) anlamındaki “can(ını) almak” deyimi, âşığın sevgilinin 
kırmızı dudağı karşısında kendinden geçip tutsak olması (gönlünü kaptırması) bağlamında 
kullanılmıştır. “Yok yire” (Parlatır 2010: 922) deyimi ise hiç yoktan, durup dururken, boşu boşuna 
gibi anlamları kapsayacak bir şekilde kullanılmıştır. 
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Nakd-i cihân degül mi bu kim devlet el virüp 

Vasl-ı habîbefursat ola nev-bahâr ile (G25/2) 

“Talihi yardım etmek” (Tanyeri 1999: 84) anlamındaki “devlet el vermek” deyimi M Talihi yar 
olmak / yaver gitmek " (Parlatır 2010: 815) deyimlerinin karşılığı olarak talihi, bahtı iyi olmak ve 
işleri yolunda gitmek, kısmeti ve şansı açılmak anlamlarında kullanılmıştır. Bahar mevsimiyle 
birlikte sevgiliyi görme umudu bahtın açılması olarak düşünülmüştür. Sevgiliyi görmek ise âşık için 
en büyük sermayedir. 

Hâlün ile zülfün el bir eylemiş 

Dilleri dâm ile nahçîr eylemiş (G17/1J 

“El bir eylemek” ifadesi “Hep birlikte çalışmak, hareket etmek, davranmak, dayanışmak” 
(Parlatır 2010: 335) anlamındaki “el birliği etmek” deyiminin karşılığı olarak kullanılmıştır. 
Sevgilinin beni ve zülfü âşığın gönlünü (gönül kuşunu) avlamaktadır. Burada yanağa doğru uzanan 
saçın pençeye benzeyen kıvrımları da göz önünde bulundurulmalıdır. Elbette anlatılmak istenen asıl 
husus, ben ve onun üzerine doğru uzanan saçların âşık üzerindeki tesiridir. 

Sipihrün devletinden el çeküp terk-i tecemmül kıl 

Adû-yı bed-nihâdun tanına sabr u tahammül kıl (Tesdis l/II) 

“Yapmakta olduğu bir işi yapmama durumuna geçmek” (Aksoy 1988: 749) anlamındaki “el 
çekmek” deyimi divançede dünya zenginliğinden uzak durmak, ilgisini kesmek bağlamında ele 
alınmıştır. 

N’ola el yur ise gönlüm cihânun cûy-bârından 

Bi-hamdıllâh cemâlün Kabesinde çâh-ı zemzem var (G6/3) 

“Vazgeçmek, el çekmek, el etek çekmek” (Tanyeri 1999: 103) anlamındaki “el yumak” 
deyimi, “el çekmek” deyimi ile benzer bir anlamda kullanılmıştır. Âşık; dünyadan ilgisini kesmiş, 
sevgilinin Kâbe ye benzeyen yanağındaki zemzem kuyusuna/çene çukuruna yönelmiştir. 

Ey gönül hicrâna sabrun yok visâle tâkatün 

Derd-i bî-dermân ile hâlün nolur endîşe çek (G21/2) 

“Telaşlanmak, tasalanmak, kaygılanmak” (Parlatır 2010: 354) anlamlarına gelen “endişe 
etmek” deyimi ile eşdeğer olarak kullanılan “endişe çekmek” divançede kaygılanmak bağlamında ele 
alınmıştır. Ayrılığa sabrı, kavuşmaya takati olmayan âşığın hâlinin dermansız bu dertle daha da 
kötüleşeceği, âşığın bu durumdan kaygılanması gerektiği vurgusu yapılmıştır. 

Kand-ı lalüfı üzre hat irdiyse cânâ gam yime 

Safî şerbetden olur çün şerbet-i anber lezîz (Metali 2) 

“Tasa etmemek, kaygılanmamak, üzülmemek” (Tanyeri 1999: 110) anlamlarına gelen “gam 
yememek” deyimi beyitte de benzer anlamda kullanılmıştır. 
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Sakın göz degmesün hüsnün güline 

Rakîb-i bed-nazardan ictinâb it (G5/3) 

“Nazara gelmek, nazar değmek” (Parlatır 2010: 405) demek olan “göz değmek” deyimi, 
beyitte de bu anlamıyla ele alınmıştır. Sevgili, kendini kötü bakışlı rakipten korumalıdır. Yoksa 
rakibin kem bakışları, sevgilinin güzellik gülüne nazar değdirebilir. Böylelikle de bu güzellikten bir 
eser kalmayabilir. Burada “göz değmek” deyiminin başka amaçla da kullanılmış olabileceğini gözden 
uzak tutmamak gerekir. Bir bakıma şair, sevgiliye rakibe yüz verme, kendini ona gösterme, ondan 
uzak dur demeyi de amaçlamış olabilir. 

Ferah uferhûnde olsun her dü-âlemde yüzi 

Göz kara kılup şehâ aşkun odına yananun (G20/4) 

Beyitteki “göz kara kılmak” ifadesi “Gelebilecek her türlü zararı ve tehlikeyi önceden 
kabullenmek, göze almak” (Tanyeri 1999: 133) anlamındaki “göz karartmak” deyiminin karşılığı 
olarak değerlendirilmiştir. Aşk ateşine korkusuzca atılıp yananların her iki dünyada mutlu olmaları 
istenmektedir. 

Gussa vü gam çekme bu devrân elinden ey Selîm 

Arif isefı sâki-i cânân elinden şîşe çek (G21/4) 

“Gam çekmek” (Aksoy 1988: 787) “tasalanmak, üzülmek” anlamlarına gelmektedir. Beyitte 
de bu anlamda kullanılmıştır. Selîm, bu dünyanın sıkıntılarını çekmektense sevgilinin elinden şarap 
içip mutlu olmayı yeğlemektedir. 

Cân u gönlüm leblerün şevkında kanzil mest olur 

Sabr elinde şîşe-i nâmûsı yire çaldılar (G8/3) 

Beyitte “kanzil mest olur” ifadesi “aşırı derecede sarhoş olmak” (Aksoy 1988: 940) 
anlamındaki “kör kandil” deyiminin karşılığı olarak sevgilinin dudağının arzusuyla âşığın kendini 
bilemeyecek kadar kaybetmesi, kendinden geçmesi ve bütün benliğiyle sevgiliye teslim olup ondan 
başkasını düşünemez olması bağlamlarında ele alınmıştır. 

Kimi alâya kimi ednâya salmışdur nazar 

Som sabr ola ki koldum ortalıkda ben garîb (G4/2) 

“Barınacak yer bulamamak, güç bir durumda veya iki şey arasında kalmak” (Parlatır 2010: 
681) anlamlarında “ortada kalmak” deyiminin yerine “ortalıkta kalmak” kullanılmıştır. 

Sırr-ı aşkı sinede hıfz eylerüm cânum gibi 

Âşık-ı sâdık olan sırrın dimez serden geçer (G11/2) 

“Sır vermeyen, dürüst ve güvenilir bir kimse olmak” (Parlatır 2010: 756) anlamındaki “Ser 
verip sır vermemek” deyiminin karşılığı olarak “sırrın dimez serden geçer” ifadesi her şeye rağmen 
aşkını gizlemek ve sabretmek anlamında kullanılmıştır. 
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Nasihat eylesem ben sen arak-rîz olma hûyufıdur 

Sakın ter düşme sultânum murâdum âb-ı rûyundur (Metali 5) 

Ter düşmek, “küsmek, gücenmek” (Tanyeri 1999: 232) anlamında bir deyim olup beyitte de 
bu anlamıyla kullanılmıştır. 

Hüsnüni bir dem gören ey Husrevi şîrîn-dehen 

Aşk ile Ferhâd olup yoluna cân virse mahal (G23/4) 

Yoluna can / canını vermek, “birinin uğrunda ölmek, kendini feda etmek” (Parlatır 2010: 
926) anlamlarında bir deyim olup beyitte sevgili uğrunda kendini feda eden, bütün benliğiyle 
sevgiliye teslim olan âşığı ifade etmiştir. 

Ne gam yirsün olursan kayd-ı dünyâdan eğer hâli 

Recâyı Hakka hasr it gayrîden kat c eyle âmâli 

Yüzün sür dergehe Mevlâya her-dem kılma ihmâli 

Dilâ hâlün ne dehrün kıbtına ne şâha arz eyle 

Cihân mülkiniyokdan var iden Allâha arz eyle (Tesdisl/IV) 

Yüz sürmek, “kutsal ve saygın birinin huzuruna çıkarken ayağına doğru eğilmek, saygı 
göstermek” (Parlatır 2010: 941) anlamında olup beyitte de bu minval üzere yer almıştır. 

Biz bu gün tîg-ı safâ-bahş ile âteşnâküz 

Kalbimüz sâfdur âyîne-sıfat bî-bâküz 

İremez dâmen-i pâkümüze bir zerre gubâr 

Gün gibi râh-ı şerıatde egerçi hâküz (Kıt’a 1) 


Bir zerre ifadesi beyitte “hiç mi hiç” (Aksoy 1988: 1142) anlamındaki “zerre kadar” 
deyiminin karşılığı olarak kullanılmıştır. 

Nazar kıl çeşm-i mestânunla bir dem 

Anı gel şevk ile mest ü harâb it (G5/2) 

Mest ü harâb itmek tabiri “Kör kütük (sarhoş)” (Aksoy 1988: 940) deyiminin karşılığı olarak 
"aşırı derecede sarhoş" etmek anlamında kullanılmıştır. 

Sonuç olarak Selimi, klasik şiir geleneği dâhilinde şiirler kaleme alırken Türkçenin zengin 
deyim ve atasözü hâzinesinden yararlanmıştır. 
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Klâsik Şiirde Mekân İsimlerinin Bağlamsal Kullanımı: 
Dergâh-Nâme Örneği 

İbrahim Halil TUĞLUK * 


Özet 

Tarihimizi okumalar yoluyla anlamlandırıp onu yeniden yorumlayarak, tarihin, inancın, 
sosyal hayatın ve edebî metinlerin kelime dünyasına girip Türkçenin tarihsel sözlüğünü oluşturma 
çalışması kadim geçmişimize karşı önemli bir vazifedir. Tahlil, şerh, dil içi çeviri, lügat gibi 
çalışmalarla nispeten dokunulmuş olan bağlamsal çalışmaların manzum mensur bütün metinler 
ekseninde sistematik olarak akademik bir bakış açısıyla yeniden ele alınması takdir edilmesi 
gereken bir durumdur. 

Bu bildiride 18. yüzyılda kaleme alınmış olan Dergâh-nâme adlı eserde geçen dergâh 
isimlerinin beytin anlamını nasıl şekillendirdiği üzerinde durulacaktır. Ayrıca kelimenin temel 
anlamıyla birlikte çağrışım yoluyla beyit içinde kazandığı yeni ve zengin anlamlar ile beyitlerde 
kelimeler arasındaki mevcut anlam bağlantıları üzerinde durulacaktır. 

Giriş bölümünde kısaca bağlam kavramı, kelimelerin bağlam içinde anlam kazanma 
yolları, tür-bağlam ilişkisi üzerinde durulacak, ayrıca Dergâh-nâme hakkında kısaca bilgi 
verilecektir. Beyitlerdeki anlam ilişkisine geçmeden önce tekke isimlerinin kazandığı bağlamı 
ortaya koyabilmek bakımından mekân-insan ilişkisine değinilecektir. 

Anahtar Kelimeler: Bağlam, Dergâh-nâme, mekân, tür, anlam. 

Abstract 

Contextual Use of Space Names in Classical Poetry: The Case of Dergâh-Nâme 

To make sense of our history through readings, to reinterpret it, to enter the word world 
of literary texts, history, belief and social life and touch them, the work to create eventually the 
Turkish Historical Dictionary is an important duty towards our ancient history. It should be 
appreciated that contextual studies, which are relatively touched by studies such as analysis, 
commentary, interlinguas translation and vocabulary, should be systematically re-evaluated from 
the point of view of ali poetic or prose texts. 

This paper focuses on how the names of dervish lodges in the Dergah-nâme, written in the 
18th century, shape the meaning of the couplets, and the current meaning connections between 
the new and rich meanings gained in the couplet by means of treatments with the basic meaning 
of the word. 

In the introduction, the concept of contex briefly, the ways in which words gain meaning 
within the context and the relationship between genre and context will be discussed. In addition 
will be given about the Dergâh-nâme. Before moving on to the meaning relationship in couplets, 
the relationship between space and human will be discussed in order to reveal the context gained 
by the names of tekke (dervish lodge). 


*Prof. Dr., Adıyaman Üniversitesi 
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Keywords: Context, meaning, dergâh-nâme, literary genres, place names. 

Giriş 

Tarihimizin derinliklerine edebî metinler yoluyla nüfuz edip onu anlamlandırmak, insanın 
maddî ve manevî boyutlarını oluşturan, iç ve dış dünyasını yansıtan bütün boyutlarını edebî 
metinler üzerinden okumak, dilin kelime dünyasına işlenmiş anlamlarına dokunmak, İlmî bir 
sorumluluğun yanı sıra geçmişimize karşı önemli bir vazifedir. 

Bağlam ile ilgili çalışmaların; kültür varlığının, sosyal bilimlerin ve özelde edebiyatın 
birçok alanına, hususan Türkçenin dil varlığına yardımcı olmak gibi önemli işlevleri vardır. Ancak 
bu çalışmaların belli bir disiplin dâhilinde yapılması bu alanda çalışma yapacak olanlara faydalı 
olacak ve özellikle yüksek lisans ve doktora düzeyindeki çalışmaların niteliğini artıracaktır. 

Anlamın en basit tanımıyla bir lügat karşılığı olan şey olmadığı, ya da bu şekildeki bir 
algının metni anlamak ve anlamlandırmak konusunda oldukça yetersiz kalacağı muhakkaktır. Dil 
ve onun üzerine inşa edilen geleneğin; geleneğin oluşturduğu dil yapısı, edebî yapılar, bu edebî 
yapıların inşası ve inşa sürecinde oluşan edebî geleneklerin anlamın oluşumu sürecinde etkileri 
vardır. 


Anlamlama, bir nesneyi, bir varlığı, bir kavramı, bir olayı, bunları anlığımızda 
canlandırabilecek bir göstergeye bağlayan oluştur: Bir bulut yağmur göstergesidir; yukarı doğru 
kalkan kaşlar şaşkınlığın, bir köpeğin havlaması kızgınlığın, "at" sözcüğü bir hayvanın 
göstergesidir. 1 

Türk edebiyatında edebî gelenek halkasının önemli bir zincirini klasik edebiyat/şiir 
oluşturmaktadır. Klasik bir anlayışın ve geleneğin ürünü olan bu edebiyatta, etkilendiği gelenekler, 
şekillendiği zemin, içyapısmda zaman içinde oluşan değişim ve gelişimle ortaya konan/çıkan bir 
örüntü vardır. Kelimenin sözlükten başlayan edebî metinler içerisindeki macerası aslında bu 
örüntü içinde şekillenmektedir. Bu konuda daha önce yapılan çalışmalar sayesinde klasik şiirin 
kelime seçimi ve dizimi konusunda sahip olduğu disiplin ortaya konmuştur. 2 

Anlamın bağlam açısından ele alınması İslam kültürü içinde oldukça eskilere 
dayanmaktadır. Kur ân ve hadisi anlama, İslâmî ilimleri tedvin etme sürecinde Arap dili ve 
edebiyatında bağlam konusu ile ilgili çalışmalar 9. asırda Câhız’a kadar dayanmaktadır. 3 Bu 
nedenle klâsik metinlerin bağlamsal açıdan anlamlandırılması sürecini ve faaliyetlerini sadece Batı 
merkezli dilbilim (edimbilim) anlam/bağlam çalışmalarına bağlamak ya da indirgemek istenen 
sonuca ulaşmada doğru neticeler vermeyecektir. 

Arapçada makam tartışması hem ilmu'l-ma'ânî de hem de ilmu’l-luga’da önemli bir yer 
işgal eder. İlmu'l-maanî de makam konusu genel olarak belağat ilmi altında tartışılırken ilmu'l- 
luga'ddi ise bu konu ilmu'd-delâle başlığı altında değerlendirilmektedir. Müslüman dilbilimciler 


1 Guiraud, Pierre, Anlambilim, (çev.) Berke Vardar, Multılmgual Yayınları, İstanbul, 1999, s. 23. 

2 Walter G. Andrews, klasik şiirin örüntü yapısını şu başlıklar altında ele almış ve incelemiştir: Klasik şiir açısından 
kelime seçimi, söz dizimi, mısra yapısı, beyit yapısı, örüntü, nazım şekli, nazım türü, muhteva, bir yapıyla anlamın 
gelenek boyutu, konuşma tarzı, şiirsel söz dizim, söz dizim ve yorum, kelime dizilişinin işlevi, Divan şiirinin söz 
diziminin içerimleri, mısralarm yapışla örüntüsü, kelime seçimi, özelde tasavvufun ve dinin sesi. Walter G. Andrews, 
Şiirin Sesi, Toplumun Şarkısı -Osmanlı Gazelinde Anlam ve Gelenek- iletişim Yayınları, İstanbul, 2000. 

3 Mohd Daud Bakar, Bağlam Teorisi (Ihtilafül-Hâleyn) ve İslam Hukuk Teorisinde ihtilaf Problemi, İslam Hukuku 
Araştırmaları Dergisi, S. 3, 2004, s. 79. 
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hem belağat hem de dil çalışmalarıyla ilgileri nisbetinde bağlam teorisini ele almışlardır. 4 Modem 
âlimler, makam teorisi üzerinde araştırmalarını yoğunlaştırmışlar ve önemini bağlam teorisi 
(nazariyyâtus-siyâk) çerçevesinde göstermeye çalışmışlardır. 5 

Bağlamda kelimenin ya da kelime grubunun kendinden önce ya da kendinden sonraki 
kelimelerle kurduğu ilişkiye göre kazandığı anlam vardır. Hem dinî metinlerde hem de klasik 
şiirde bu kullanımın anlam alanı genişleyebilmekte, sadece kullanıldığı birim içerisinde değil bu 
birimin sınırını aşarak başka bir birim içerisinde kullanıldığı kelimeyle de anlam 
kazanabilmektedir. Dolayısıyla kelime ya da kelime grubunun bağlam içinde anlam kazanmasının 
sınırlarını biraz daha geniş düşünmek gerekir. Modern bağlam tanımlarıyla; “Dilde ender 
rastlanan anlam bulanıklığı bir yana bırakılacak olursa, göstergeler hemen hemen her zaman, 
içinde geçtikleri tamlamalar, tümceler ve sözcelerde, öteki sözcüklerle oluşturdukları bütünle 
kesinlik kazanır; belli bir kavramı eksiksiz yansıtır.” 6 Sözcüklerin anlamları yoktur, kullanımları 
vardır. Konuşmada ya da söylemde bize iletildiği biçimiyle anlam, sözcüğün aynı bağlamdaki öbür 
sözcüklerle kurduğu ilişkilere bağlıdır. Bunlar dil dizgesinin yapısıyla belirlenir. Her sözcüğün 
anlamı, daha doğrusu anlamları bu bağıntıların tümüyle tanımlanır, taşıdığı varsayılan bir imgeyle 
değil.” 7 klasik bağlam tanımlarının bu noktada kesiştiğini ifade etmek gerekir. 8 

1. Kelimelerin Bağlamda Anlam Kazanma Yolları 

Guiraud’a göre, sözcüklerin anlamları yoktur, kullanımları vardır. Anlam, sözcüğün aynı 
bağlamdaki öbür sözcüklerle kurduğu ilişkilere bağlıdır. Bunlar dil dizgesinin yapısıyla belirlenir. 
Her sözcüğün anlamı, daha doğrusu anlamları bu bağıntıların tümüyle tanımlanır, taşıdığı 
varsayılan bir imgeyle değil. 9 

Kelimeler ya da kelime grupları metinde kullanıldıkları bağlamda anlam ilişkileri kurup 
yeni anlamlar kazanırken bu yapılar üzerinde çeşitli tasarruflar ile karşılaşılmaktadırlar. Anlam 
çoğu zaman kelimelerden, nesnelerden değil onlar arasındaki bağıntılardan ve farklardan doğar. 
Bu durum dilimizi kullanırken de aynı şekilde gerçekleşmektedir. Kelimeler, cümleler, paragraflar 
anlamlarını onlar arasında bulunan bağlantılardan alırlar. Bundan dolayı anlam incelemesi, büyük 
ölçüde bağıntıların incelenmesidir. Anlam o derece soyuttur ki onu doğrudan incelemek mümkün 
değildir. Ama anlam yaratan somut bağıntıları görmek ve göstermek mümkündür. 10 


4 Mohd Daud Bakar, agm. s. 78-79. 

"Allah, kitabında Araplara kendi lisanlarıyla hitap etmiştir. Onlar bu dilin manalarını bilirler. Onların bu dilin 
manalarını bilmeleri, lisanlarının genişliğini gösterir. Allah bir şeyi âmm ve zâhir bir hitap ile bildirir. Bununla da âmm 
ve zâhir olan mana murad edilir. Bu hitap tarzında herhangi bir açıklamaya ihtiyaç olmaz. Bazen de Allah bir şeyi âmm 
ve zâhir bir hitap ile bildirir. Bununla âmm murad edilir, hâss da ona dâhil olur, bundan da ifade edilen şeyin bir 
kısmının murad edildiği anlaşılır, Bazı hallerde de zâhir ile hitap edilir. Bununla başka bir şeyin murad edildiği onun 
siyakından anlaşılır. Kelamın evvelinde, ortasında ve sonunda bunlardan hangisinin murad edildiğini bildiren bir şey 
vardır". Yukarıda da görüldüğü gibi âmmin üç kategorisi bulunmaktadır. Sonuncusunda mananın, bağlamı araştırmakla 
tespit edileceğine dikkat edilmelidir.” Mohd Daud Bakar, agm. s. 80. 

5 Mohd Daud Bakar, agm. s. 79. 

6 Doğan Aksan, Anlambilim, Engin Yayınları, Ankara, 2005, s. 74. 

7 Guiraud, age. s. 34. 

8 “Bir dil birimini çevreleyen, ondan önce veya sonra gelen, birçok durumda söz konusu birimi etkileyen, onun anlamını, 
değerini belirleyen birim veya birimler bütünü, kontekst.”, “Bir göstergenin öteki göstergelerle oluşturduğu ve anlamını 
aydınlatan bu bütüne bağlam denir.” Türkçe Sözlük, Haz. Şükrü Haluk Akalın ve başk. TDK Yayınları, Ankara, 2011, s. 
230. 

9 Guiraud, age. s. 34. 

10 Rıza Filizok, “ Anlam Bağıntılardan Doğar” , http://www.ege-edebiyat.org/docs/618.pdf 
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Görüldüğü gibi anlamın araştırılması, büyük ölçüde bağıntıların, bağlantıların 
araştırılmasıdır. İfadeler arasındaki bağlantılar ortak bir muhteva tarafından sağlanmışsa bağlam 
konusaldır. Eğer bir bağlamdaki ifadeler yalnızca benzerlik dolayısıyla birbirine bağlı ise bu bağlam 
sımflandırıcıdır. 11 

Eğer bir bağlamdaki ifadeler özel amaçlara hizmet eden ve her birinin oynadığı rol 
bakımından anlaşılabildiği bir yapıda birbiriyle ilişkili ise bu bağlam da işlevsel olarak 
tanımlanmaktadır. Bir bağlam zamanda varlığını sürdüren bir tek konu ya da şeyin ifadelerinden 
ibaret ise varoluşsal olarak tanımlanır. Yaptığı bu tanımlara açıklayıcı bazı yorumlar eklemek 
gerektiğini de belirten H. P. Rickman, bağlamların birbirini dışlamadığını da vurgulamaktadır. 
Sözgelişi bir kitap, cümlelerinin ve bölümlerinin düzeni söz konusu olduğunda işlevsel bir bağlam, 
belli bir konuda yazılmış olması bakımından ise konusal bir bağlam kazanır. 12 

“Klâsik edebiyat çok defa muayyen mazmunlar etrafında dolaştığı için kelimeyi bulmak 
artık kolaylaşmış demektir. Ancak bulacağımız kelime ve onun ibda ettiği hayal o devrin sanat 
zihniyetine uygun olacaktır. Bugünkü ilerlemiş ve birkaç edebî mektebin çeşnisini tatmış olan 
tahayyülümüz belki aradığımız kelimeden daha çok iyisini bulabilir. Fakat o zaman bu araştırma 
İlmî kıymetini kaybeder, sanatkârane olur. Devrin sanat telâkkisi içinde mahsur kalmamız 
lazımdır. Bu mesai neticesinde kelimenin manası daha ziyade aydınlanır.” 13 

2. Tür-Bağlam İlişkisi 

Herhangi bir türde yazılan eserler belli konular etrafında kaleme alındıkları için konusal 
bağlama örnek teşkil eden metinlerdir. Bu eserler, barındırdıkları kelime ve kelime birlikleri 
itibariyle bir yandan klasik edebiyatın kelime dünyasını taşıma fonksiyonunu icra ederken diğer 
yandan ait oldukları türün, alanın kelimelerini ya da bu kelimelere yüklenen yeni anlam 
zenginliklerini taşıdıkları için değerli eserlerdir. Dinî metinler (mevlid, mirâciye vd.) sur-nâme, 
sıhhat-nâme, kıyâfet-nâme gibi manzum türlerin yanında, bir alanda kaleme alınmış olan mensur 
eserler bu açıdan zengin ve incelenmeye değer eserlerdir. 

3. Mekân-İnsan ilişkisi 

Mekân, bizler için bir yerleşik değere sahip olan, hacmini bildiğimiz veya bilmediğimiz her 
türlü konumlanmanın adıdır. Somut ya da soyut gerçek ya da muhayyel her mekân kendine has 
niteliklerinden ya da insanlarla olan münasebetinden kaynaklanan bir değer taşır. Mekânlarda 
geçen hadiselerin ve onlara atfedilen hususiyetlerin bizim dünyamızda etki bıraktığı açıktır. 
Dolayısıyla mekân-insan ilişkisinin çift yönlü bir akışkanlığa sahip olduğunu belirtmemiz gerekir. 
Metinden hareketle örnek verecek olursak İsa Efendi tekkesinden söz edilirken ruh-bahş ifadesine 
başvurulmuştur. Ruh-bahş ifadesinin Hz. İsa (as)’m ölüleri yeniden diriltmesine açık bir gönderme 
olduğunu görmekteyiz. Müellifin böyle bir tercih yapması tasavvufî çerçevede düşünüldüğünde 
hem bir yorumdur hem de mekâna bakış açısının mekân ismiyle özdeşleşerek olumlu bir anlam 
ortaya çıkardığının kanıtıdır. Demek oluyor ki mekân, onu oluşturan bileşenlerin de etkisiyle insan 
zihninde bir düşünce kalıbı oluşturabilmektedir. Bu bileşenler mekânın adı, mekânın fiziksel 
özellikleri ve konumu, mekânın sembolleri ve önemli kişileri gibi birtakım parçalardan 


11 Rickman, H. P., Anlam ve İnsan Bilimleri, Çeviren: M. Dağ, Etüt Yayınları, Samsun, 2000, s. 118-119. (Mesut Okumuş, 
Taberi Tefsiri’nde Bağlamın Yeri ve Önemi, EKEV Akademi Dergisi, Yıl: 6, S. 13 (Güz 2002), s. 132-133. 

12 Rickman, age. s. 132-133. 

13 Ali Nihat Tarlan, Edebiyat Meseleleri, Ötüken Yayınları, İstanbul, 1981, s. 207-208. 
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oluşmaktadır. Nitekim çalışmamızın konusunu oluşturan Dergâh-nâme adlı eserde de mekânın 
önemli bileşenlerinden olan c mekân adının’ kişide bıraktığı etkinin çok yönlü görünümlerini 
bulmak mümkündür. 

4. Dergâh-nâme 

İstanbul’da mevcut doksan yedi tekkeden 14 bahseden mesnevi tarzındaki Dergâh-nâme, 
129 beyittir. 15 Aruzun değişik vezinleri kullanılarak yazılmış olan eser, Hâsib mahlasını kullanan 
bir şair tarafından kaleme alınmıştır. Eser, 18. yüzyılda yazılmıştır. 16 

5. Dergahnâme’de Bağlamsal Anlam Üzerine Notlar 

Dergâh-nâme isminden de anlaşılacağı üzere dinî tasavvufî bir türdür. Metin, kaleme almış 
amacıyla öğretici bir metindir. Ayrıca bildirimizin isminden de anlaşılacağı üzere metin içerik 
bakımından mekân isimleri üzerine kurgulanmıştır. Bu çalışmada Dergâh-nâme; 

a. Tür 

b. Nazım Şekli 

c. Muhteva 

özellikleri göz önünde bulundurularak bağlam açısından değerlendirilmiştir. Zaten şair, eseri 
kaleme alış sebebini anlatırken; 

Ol sebebden şehr-i İstanbul u etrafındaki 
Tekyeler oldu bana cümle medar-ı bendegi (6) 

Kudretim oldukça Mevlâ'ya İbâdet eyledim 
Pâdişâh-ı züi-celâle arz-ı hâcet eyledüm (7) 

Eyledim hayr du a Sultân Mahmûd Hân içün 
Ba c dezîn destûr-ı ekrem sadr-ı âlî-şân içün (8) 

Dergeh-i c âlîlerin ta c dâd ü tavsif eyledim 
Şöhret ü hâsiyyetin tahrîr ü ta Wîf eyledim (9) 

İstanbul ve etrafındaki dergâhların şöhretlerini, özelliklerini yazdığını belirtir. 

Bu bildiride Dergâh-nâmedeki bütün beyitlerin bağlam özelliklerine değinilmeyecek, bazı 
örnekler üzerinden dergâh isimlerinin kullanıldığı beyitlerde dergâh isimlerinin beyti oluşturan 
kelimeleri nasıl şekillendirdiği ele alınıp kelimeler arasında oluşan anlam bağlantıları üzerinde 
durulacaktır. 


14 Esere sonradan yapılan ilavelerle tekke sayısı 107’ye çıkmıştır. Günay Kut - Turgut Kut, “İstanbul Tekkelerine Ait Bir 
Kaynak: Dergehname”, Türkische Miszellen: Robert Anhegger Armağanı, Editions Divit Press, İstanbul 1987, s. 213- 
236. 

15 Yapılan 10 beyitlik ilaveyle beyit sayısı 138’e çıkmıştır. Hatime bölümündeki bir beyit unutulmuştur. Kut, agm. s. 214. 

16 Kut, agm. s. 213-236. 
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Dergâh-nâme’de âdeta mekânın yapısı ve ismi; beyti oluşturan kelimelerin anlamlarıyla 
birleştirilerek verilmiştir. Kelime veya kelime grupları bu yapı içerisinde klâsik şiirin diğer 
metinleriyle benzerlik gösteren farklı yollarla gerçekleştirilmiştir. 

Dergâh-nâme’de 11-133. beyitler arasında anlam, metnin konusunu oluşturan mekân ismi 
“tekke adı” üzerinde kurulmuştur. Tekke ismi tekkenin kurucusu ya da tekkenin kendisiyle şöhret 
bulduğu şahıstır. İsim bazen tekkenin ileri geleninin lakabı, 

Sûfiyâ nefsinle kıl dâyim cihâd-ı ekberi 

Hoş riyâzetgâhdır bu âsitân-ı Lâğarî 17 (17) 

Kaşğarî Hazretlerine bende olan bâ-safâ 

Maneviyyâtı olur çün ayna-i c âlem-nümâ 18 (30) 

ya da tekkenin kuruluşunda hizmeti geçen şahsın ismidir. 19 

Merhem-i zahm-ı dile sofi dilersen bir mahall 

Âsitân-ı Şeyh Nûreddîn-i Cerrâhî’ye gel 20 (18) 

Cerrah, uzmanlık alanı ameliyat yapmak olan hekim, operatör demektir. Eskiden tıp 
öğrenimi görmeden hekimlik yaparak yara tedâvi eden kimse anlamına gelmektedir. Beyitte 
merhem, zahm, cerrahi ile birlikte tenasüp içinde kullanılmıştır. Beyitte geçen merhem-i zahm-ı 
dil; gönül yarasının merhemi, manevi hastalıkların merhemi anlamına gelmektedir. 


17 İstanbul’daki ilk Sâdî Tekkesi olma özelliği Taşlıyan Taşlıburun (Lagarî) Tekkesi, Eyüb İlçesi, Silahtar Ağa Caddesi, 
Bahariye Mevlevîhânesi’nin karşısında idi. Tomâr-ı Tekâyâ’ya göre Emir Buhârî Şeyh Mehmed Emin Elfı Efendi 
(1251/1835) Şeyh Mehmed Gâlib Efendi (Küçük) (1279/1862) Gâlib Efendi’nin vefatıyla İzmir Emir Sultan Dergâhı’nda 
medfûn, Yenişehir Sâdî Dergâhı şeyhi Mehmed Efendi’den tarikat terbiyesi gören oğlu Yahyâ Efendi (1329/1911), 
postnişîn olmuştur Vefâîlik kolu tarafından gerçekleştirilen tarikat faaliyetlerine karşın, Selâmîlik kolu, Abdüsselâm 
Tekkesi’nde temsil edilmiş ve aynı zamanda Sâdîliğin âsitanesi olması sıfatıyla da tarikatın merkezî yönetimini 
üstlenmiştir. Sâdîliğin merkezî yönetim modeline dayanan bu yapılanmasını, Kâdirîlik, Rifâîlik ve Bedevîlik’de de 
görmek mümkündür. Abdüsselâm Tekkesi’nin bir başka özelliği ise Sâdîlik tarafından kurulmayıp, Halvetîlikten 
devralınmış olmasıdır. Burada kaydedilmesi gereken diğer bir husus da, hem Abdüsselâm Şeybânî’nin hem de oğlu 
Mehmed Gâlib Ehceddin’in ölünceye kadar meşîhatte kalmamaları ve belli bir yaşa geldikten sonra meşihatı 
bırakmalarıdır. Bu ise, diğer tarikatlarda pek rastlanmayan bir husus olarak dikkati çekmektedir. Abdüsselâm Şeybânî, 
Halvetî-Cerrâhî piri Şeyh Seyyid Mehmed Nûreddin Cerrâhî’nin halîfelerinden Sertarikzâde Şeyh Mehmed Emin 
Efendiye (1686/1759) intisap etmiş ve teberrüken Cerrâhî tâcı giymiştir. Hür Mahmut Yücer, “Eyüp’te Sâdî Tekkeleri”, 
Tarihî Kültürü ve Sanatıyla Eyüp Sultan Sempozyumu, İstanbul, 13-15 Mayıs 2005, IX, s. 235. 

18 Devlet ricalinden Tersane Emini Yekçeşm Hacı Mürteza Efendi (1747) tarafından Nakşibendiyye’ye bağlı bir cami- 
tekke olarak tesis edilmiştir. Cami-tevhidhane, harem, selâmlık, derviş hücreleri, şadırvan, kuyu ve sair müştemilattan 
oluşan tekkenin inşaatı 1744’te başlamış, 1745’te sona ermiş, postuna evvelce Eyüp’teki Kalenderhane (Özbek) 
Tekkesi’nin şeyhi olan Kaşgârlı Hâce Abdullah Nidaî Efendi (1688-1760/61) oturmuştur. Baha Tanman, İstanbul 
Tekkelerinin Mimari ve Süsleme Özellikleri Tipoloji Denemeleri, I.Ü. Sosyal Bilimler Enstitüsü Yayımlanmamış 
Doktora Tezi, İstanbul 1990. s. 475. 

19 Tasavvuf! bağlamda tekke adlandırmaları üzerinde çalışılması gereken bir konudur. Hatta bunun içine dinî 
mekânların tamamı dâhil edilirse bir özel isim bağlamı ortaya çıkacaktır ki din ve tasavvuf algısı ya da sosyal hayatla 
dinî mekân ilişkisinin ortaya konulması daha sağlıklı olacaktır. 

20 İstanbul Karagümrük’te XVIII. yüzyılın başlarında inşa edilen Halvetîliğin Cerrâhî kolu âsitânesi ve pîr makamı. III. 
Ahmed tarafından Cerrâhîliğin pîri Şeyh Nûreddin Cerrâhî adına yaptırılarak 6 Receb 1115’te (15 Kasım 1703) 
açılmıştır. İstanbul’un önde gelen tarikat merkezlerinden olan tekke zaman içinde dört defa yeni baştan inşa edilmiş, 
ayrıca çeşitli onarmalara, değişikliklere ve ilâvelere sahne olmuştur.” Bkz. M. Baha Tanman, “Nûreddin Cerrâhî Tekkesi”, 
TDVİA, İstanbul, 2007, C. 33, s. 256. 
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Tekkenin isimlendirilmesinde bazen tekkenin kurulduğu yerin de göz önünde 
bulundurulduğu görülmektedir. 

Kalma ey keştî-süvâr-ı rıefs olan gird-âbda 

Yürü liman-ı Kadırga da 21 sığın bir bâbda 22 (33) 

Bir kelime olarak Türkçe tamlama veya Farsça tamlama içinde kullanılan tekke ismi, 
kullanıldığı beyitte birlikte kullanıldığı kelimelerden bağımsız düşünüldüğünde sadece bir mekânı 
karşılamaktadır. Bu hâliyle kelime veya kelime grubu lügatte madde başı değil, bir ansiklopedinin 
madde başı vazifesini görür. Aşağıdaki beyitlerde geçen tekke isimleri hep bu vazifeyi görür. 

Tekye-i Balçık'da 23 gir devrâna ey hâkî-meniş 

Aslına ric c at eder her şey-ifânî gösteriş 24 (25) 

Kesret-i zikri medar eyledi Hak ğufrâna 

Gel ticâret edelim Tekye-i Bâzirgâna 25 (5) 


21 “Buharlı gemilerin icadından evvel kullanılan harb gemilerinden birinin adıdır. Çektiri idadmda dâhil olup kürek ve 
yelkenle kullanılırdı. Kadırgalar yirmi beş oturaklı idi ve her küreği dörder adam tarafından çekilirdi.” M. Zeki Pakalm, 
Tarih Deyimleri ve Terimleri Sözlüğü, C. 2, MEB Yayınları, İstanbul, 1993, s. 129; Kadırga’da Şabaniye’den bir Mehmet 
Paşa tekkesi var. Bkz. Kut, agm. s. 233. 

22 Bu beyitte tekke ismi tekkenin bulunduğu yer münasebetiyle gemicilikle ilgili kelimeler seçilerek verilmiştir: Keştj, 
gird-âb, Liman, Kadırga, sığın-, bâb. 

23 Defterdar Caddesi ile Cezeri Kasım Paşa Akar Çeşmesi Sokağı’nm birleştiği yerde ve sokağın sol köşesindedir. Bugün 
yalnız harap türbesi ve arsası mevcuttur. Karşı köşedeki Eyüp Askeri Rüşdiye'si 1988 yılında boş yere yıktırıldı. Yeri 
parktır. Karşısında ve yol aşırı yer de de Molla Lütfı'nin türbesi bulunmaktadır. 1987 yılında Defterdar Mensucat 
Fabrikasının yıkılması üzerine meydana çıkmıştır. Tekke ismini buradaki Balçık iskelesinden almıştır, iskele, tekkeye 
170 metre mesafede olup eskiden bu mesafe daha kısa idi. Bu sahilde, Defterdar iskelesi; Beyhan Sultan Sahil Sarayı; 
Balçık iskelesi ve daha evvel Neslişah Sultana ait olan Esma Sultan Sahil Sarayı bulunuyordu. Bu iki sultan sarayının 
yerine büyük Feshane-i âmire fabrikası kurulmuş (Defterdar Mensucat Fabrikası) ve bu arada Balçık iskelesi de bir 
müddet fabrikanın özel kayık iskelesi olmuş ve sonra kaldırılarak bugünkü rıhtım yapılmıştır. Evliya Çelebiye göre, 
caddenin iki tarafında 250 adet çanakçı ve çömlekçi ve bardakçı dükkânları vardı ki Kâğıthane’den ve Sarıyer'den 
getirdikleri çamurları bu iskeleye boşaltırlardı. Bir kısım balçık çamuru da Haliç'in dibinden çıkarılırdı. Hadika yazarı 
bu mabet için şu bilgiyi vermiştir: Bu mescit aslında 863 (1458) tarihinde Dârü’l-Hadis olmak üzere yaptırılıp zamanla 
harap olduk da Gazi Tiryaki Haşan Paşa adlı vezir yeniden yaptırmıştır. Ve imameti maaşlı olarak Sünbüllü Şeyhi 
Mahmud Efendiye verilmiştir. Mahmut Efendi Sünbül Sinan Tekkesi Şeyhi Ya'kub Efendinin halifesi olduğunda bu 
mescitte sabah ve akşamları zikirler edilmek suretiyle bir halveti tekkesi suretince kullanılmıştır. 
http://www.eyup. istanbul/tr/main/pages/balcik-tekkesi/991 

24 Bu beyitte balçık-hâkî kelimeleri arasında anlamca ilişkili olmanın yanı sıra devran kelimesi devir nazariyesini bu da 
asla dönüşü yani balçıktan toprağa yolculuğu fâni ve gösteriş ise geçiciliği ifade eden ve anlamı teyid eden kelimelerdir: 

Tekye balçık devrâna girmek hâki-meniş 
Aslına ricat etmek gösteriş 

25 Fatih ilçesinde, Kocamustafapaşa’da, (Kuvây-ı Milliye Caddesi) Arabacı Bayezıt Mahallesi’nde, Ramazan Efendi 
Sokağı, Bezirgân Odaları Sokağı, Bezirgân Odaları Çıkmazı ve Dağıstan Çıkmazı tarafından kuşatılan arsa üzerinde yer 
alan camii kitabesine göre 1585/1586 yılları arasında Bezirganbaşı (saraya mal veren) Hacer (Hâce - Hacı) Hüsrev Çelebi 
adında bir tüccar tarafından Halvetiyye tarikatının Ramazâniyye kolunun kurucusu olan Şeyh Ramazanüddin el Mahfi 
Efendi için Mimar Sinan’a inşa ettirilmiş olup yapı silsilesinin ilk hali tevhidhâne (camii), çilehane, şadırvan, dergâh ve 
derviş hücrelerinden oluşan bir tekke idi. Yapının banisi hakkında fazla bir bilgi yoktur. Şeyh Ramazan Efendinin 
mürşidlerinden biri olduğu bilinir ve ticaretle uğraşanlara verilen bir lakap olan “hâce”, halk arasında “hoca” ve “hacı“ 
şeklinde de söylendiğinden caminin banisi Hüsrev Çelebi, her üç şekilde de anılmıştır. Kitabeye göre de Hâce Kemal 
adlı bir kişinin yetiştirmesidir. Caminin sülüs hatlı inşa kitabesi XVI. yüzyılın meşhur şairlerinden ve Mimar Sinan’ın 
yakın dostu Şair Mustafa Sâî Çelebi tarafından manzum olarak düzenlenmiştir. 
http://www.erhanuludag.com/tr/ramazan-efendi-camii-on-rapor/ 

Bu beytin üzerine inşa edildiği kelime Bâzirgân’dır: Kesret, ticâret edelim, bâzirgân. 
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Metinde dikkat çeken diğer bir husus tekke isimlerinin zikredildiği beyitlerde mekân 
isminin asıl anlamı üstlenen kelime görevi görmesidir. Beyitteki bütün kelimeler o mekân ismiyle 
anlam ilişkisi içindedir. Dergâh-nâme’de anlam, tekke isminden yola çıkarak oluşturulmuş edebî 
sanatlar etrafında oluşturulmuştur. Bunların başında mürâat-ı nazır (tenasüp) sanatı gelmektedir. 
Mecâza müstenid olan bu sanatta heyecan tedâî yapacak, diğer şeyler bu mecaz ile münasebettar 
olacaktır. 26 Tekke isimleri birer somut varlık ismi olarak beyitlerde diğer kelimelerle bu ilişki içinde 
kullanılmıştır. 

Humâr-ı 'ışk-ı mecazîyi çekme dünyâda 

Mey-i hakikati gel gör Piyâle Paşada (129) 

Bu beyitte humar, mey, piyale arasında tenasüp sanatı vardır. Beyit piyâle kelimesi üzerine 
kurulmuştur. Piyâle Paşa “İstanbul’da XVI. yüzyılın ikinci yarısında inşa edilen külliyedir. Cami, 
medrese (dârülhadis), tekke, türbe, hazîre, sıbyan mektebi, sebil, çarşı ve hamamdan oluşan külliye 
981’de (1573) II. Selim’in damatlarından Kaptân-ı deryâ Piyâle Paşa tarafından yaptırılmıştır. 
Külliyenin arsası, Haliç’in kuzeyinde Pîrîpaşa deresinin oluşturduğu vadinin derinliklerinde 
Okmeydam’mn eteklerinde yer alır... Tekke Cami’de olduğu gibi yakınında bulunan Küçük Piyâle 
Paşa Camii ve Tekkesinden ayırt edilebilmek amacıyla Büyük Piyâle Paşa veya Piyâle Paşa-yı 
Kebîr olarak anılmıştır... XIX. yüzyılın ilk çeyreğinden itibaren Kâdirîliğe bağlı olduğu görülen 
tekkenin âyin günü cuma idi.” 27 

Humâr-ı aşk-ı mecazi; mecazi aşk sarhoşluğu, baş ağrısı, sersemlik demektir. Mey-i hakîkî; 
hakiki aşk demektir. Hakikat ya da hakiki oluş sıfatının eklenmesi, mecaz kadehinden bu şarabın 
içilmesiyle ortaya konan bir hususun dile getirilmesi amacıyladır. Hakîkînin mecazın zıttı olarak 
kullanıldığını da unutmamak gerekir. 

Çekmek-humar kelimeleri yan yana gelince, bir hâlin kuvvetle baskı ve etkisi altında olmak, 
o hal içinde bulunmak, o hâle uğramak, dûçâr olmak anlamlarında kullanılmaktadırlar. 

Dil sarâyın sûzinâk et çak dem-i eşvâkda 28 

Âteşin tevhîd eyle Tekye-i Çakmak’da 29 (19) 


26 Tarlan, age. s. 175. 

27 M. Baha Tanman, “Piyâle Paşa Külliyesi”, TDVİA, İstanbul, 2007, C. 34 s. 297-300. 

28 Eşvâk kelimesi şevk’in çoğuludur. Tasavvufta aşkın aydınlığı anlamına gelmektedir. Şevk içten yanan bir alevdir. 

Ahbabın kalbinde daima parlar. Safer Baba, Istılâhât-ı Sofiyye Fî Vatan-ı Asliyye Tasavvuf Terimleri, Heten Keten 
Yayınları, İstanbul, 1998, s. 267. Sûznâk kelimesi ateş değmiş, yanık 
(http://www.nisanyansozluk.com/?k=suzinak8dnk=l) anlamıyla eşvak kelimesinin yukarıda belirtilen anlamıyla 
örtüşmektedir. Eşvak kelimesinin şevk anlamı sûzinâk kelimesinin “XVIII. yüzyılın sonlarında tahminen Vardakosta 
Ahmed Ağa tarafından düzenlenen, o günden bugüne sevilerek çokça kullanılan, rast beşlisiyle hicaz dörtlüsünün 
birbirine eklenmesinden meydana gelen ve rast perdesinde (sol) karar kılan basit makam.” anlamındaki musiki makamı 
anlamıyla örtüşmektedir. Şevk kelimesi burada tevriyeli kullanılmıştır. Bu kelimeler, beyitte yer alan çak, âteşin, Tekye- 
i Çakmak ile de iham-ı tenasüp içinde kullanılmıştır. Dem kelimesi “Neşe, gönül hoşluğu, keyf” 

http://www.tdk.gov. tr/index.php?option=com_bts&arama=kelime&guid=TDK.GTS.58fbl52c9ea021.57955869 
anlamıyla şevk kelimesi ile de anlamca iham-ı tenasüp içinde kullanılmıştır. Çak, halis 

(http://www.tdk.gov. tr/index.php?option=com_bts&arama=kelime&guid=TDK.GTS.58fb 154f927769.57325313) 
anlamında kullanılmıştır. Tekye-i Çakmak ile iham-ı tenasüp içindedir. Sûzinâk, çak, eşvak, ateş, Tekye-i Çakmak’daki 
çakmak tenasüp içinde kullanılmıştır. 

29 Günay Kut, Emin’den naklen, Çakmak Dede Beykoz’da Narlı-nam makberede kendi türbesinde medfundur. Kâdiriye 
meşâyihindendir. I. Mahmud zamanında Beykoz’da büyük dergâhı vardı. Ayrıca s. 329’da şu bilgi vardır: “Kâdiriye’den 
Çakmak Dede’nin dergâhı Beykoz’da Çeşmebaşma yakın köşe başındaki bakkalın arkasında imiş. Muahheren Şâzelihâne 
olmuştu ki görmüştüm.” denilmektedir. Kut, agm. s. 231. 
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Şeyh Sadî Gülsitanınâa açıl güller gibi 

‘Arşa çıksın dûd-ı âhın saçlı sünbüller gibi (16) 

Gülistan, hem gül bahçesi demektir, hem de Şeyh Sadi Şirazi’nin Gülistan adlı eserinin 
adıdır. Gülistan, gül ve sünbül arasında tenasüp vardır. Dûd-ı âh (ah dumanı) saçlı sünbüller ile 
tenasüp içinde kullanılmıştır. Sünbül ile saç arasında şekil ve koku benzerliği kurulur. Dûd ile saç 
arasında da beyitte benzetme yapılmıştır. 

Tarikat ile ilgili kavramlar beytin anlamca üzerinde oturtulduğu tekke ismi ile muhtelif 
edebî sanatlar münasebetiyle kullanılmıştır. 

Aşağıdaki beyitte nefha-bahşa-yı kerâmet tamlaması (kerametin güzel koku yayanı) 
sünbül ile ilişkili olarak kullanılmıştır. Nefha-bahş-sünbül, keramet-makam ilişkisinde gülzar-ı 
cennet-makam birlikteliği anlamı zenginleştirmiştir. 

Habbezâ gülzâr-ı cennetdir makâm-ı Sünbülî 30 

Nefha-bahşâ-yı kerâmetdir makâm-ı Sünbülî 31 (11) 

Aşağıdaki beyitte ta’alluk riştesi, birinci mısradaki masiva kelimesi ile anlam 
kazanmaktadır. 

Tekye-i Sivasî ye 32 gel eyle terk-i mâ-sivâ 

Hem ta c alluk riştesin kat c eyle ey merd-i Huda (12) 

Rişte: İp, mecazen de bağ, alâka, râbıta demektir. 

Taalluk: İlişik, ilgi, bağ. 


Eyüp İlçesi, İdris Köşkü, Gümüşsüyü, Merkez Mahallesi, Eyüp Gümüşsüyü Yolu, Kutucu Sokağı, Hâtûniye Gümüş 
Sokağı Hüsam Efendi Sokağı. Kadiriye’den “Çakmak Şeyh” lakaplı Şeyh Seyyid Haşan Efendi tarafından 18. Yüzyılın I. 
yarısı içinde tespit edilemeyen bir tarihte tesis edilmiştir. Tekke, İstanbul’un işgal altında olduğu yıllarda, Anadolu’ya 
silah kaçırma faaliyetlerinin merkezlerinden biri olmuştur. Tanman, age. s. 223., Müdavimlerinin çoğunun kadın olması 
hasebiyle Hâtûniye tekkesi olarak da isimlendirilmektedir. Tanman, age. s. 226. 

30 “İstanbul’da XV. yüzyıl sonunda inşa edilen cami ve külliye. Cami, Sur içi İstanbul’unun bu semtine adını vermiş olan 
Koca Mustafa Paşa Camii ve Külliyesi, Sünbüliyye tarikatının merkez dergâhını da oluşturmuştur. Bu sebeple halk 
arasında Sünbül Efendi Camii olarak da anılır.” Bkz. Semavi Eyice, “Koca Mustafa Paşa Camii ve Külliyesi”, TDVİA, 
İstanbul, 2002, C. 26, s. 133-136. 

31 Türk mûsikisinde bir birleşik makam. Türk mûsikisinin en eski makamlarmdandır; Abdülbâki Nâsır Dede tarafından 
terkipler arasında zikredilir. Eski adı sünbüle olup içerisinde nihâvend bir geçki bulunmaktaydı. Sultan III. Selim 
devrinden itibaren yapısının değişikliğe uğradığı ve adının muhayyer-sünbüle olduğu anlaşılmaktadır. Bu değişiklik 
bizzat padişahın bu makamda bestelediği eserlerde gözlenmektedir. Dügâh perdesinde karar eden ve inici karakterde 
bir makam olan muhayyer-sünbülenin genel olarak yapısı, acem perdesindeki çârgâh dizisinin bir kısmı ile sabâ makamı 
dizisinin birbirine eklenmesinden ibaretse de bazı farklı şekillerde de kullanılmıştır. İsmail Hakkı Özkan , “Muhayyer- 
Sünbüle, TDVİA, İstanbul, 2006, C. 31, s. 25. 

32 Kaynaklarda Sivasî Efendi, Şemsi Sivasî, Abdülahad Nuri adlarıyla da anılan tekke İstanbul'un Eyüp ilçesi Nişancı 
Mustafa Paşa mahallesinde Eyüp Nişanca yolu üzerinde yer alır. Reisülküttab La’lî Efendi, Şeyh Abdülmecid Sivasî'ye (ö 
1049/1639) geldiğinde Eyüp Nişancası'nda daha sonra tekkenin tesis edileceği bahçe içindeki konağı hediye etmiş, şeyh 
efendi de vaiz olarak görev yaptığı Ayasofya civarındaki evinden buraya taşınmış, vefatında da bu bahçeye 
defnedilmiştir. Tekkenin kuruluş tarihi tespit edilememektedir. Ancak Vakıflar Genel Müdürlüğü Arşivinde 
Abdülmecid Sivasî'nin Eyüp'te bir tekke tesis ettiği kayıtlı olduğuna göre adı geçen şeyhin Eyüp Nişancası'ndaki konağa 
meşihat koyarak burayı asıl postnişin olduğu Fatih, Sultanselim'deki Sivasî Tekkesine bağlı bir zaviye haline getirdiği 
tahmin edilebilir. Abdülmecid Sivasî ve Abdülahad Nuri'nin burada medfun olmaları dolayısıyla tekke Şemsiyye- 
Sivasiyye'nin İstanbul'daki asitanesi hâline gelmiştir. Tekkenin adı ilk defa 1199 (1784-85) yılında tekâyâ listesinde 
Otakçılar civarında Sivasî Efendi Tekkesi olarak geçer (Çetin, XIII [1981. s. 588) II. Mahmud'un kızlarından Saliha 
Sultanın 1833 yılında düğününe davetli Halveti meşayihi arasında Eyüb Ensârî’de Abdülahad Nuri Tekkesi şeyhi Seyyid 
İbrahim Efendi de yer almıştır. Ayrıca 1289 (1872) tarihli bir nüfus defterinde, "Otakçılar civarında Şemsiyye'den Sivasî 
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Tasavvuf: Dünyâya karşı duyulan ilgi , dünyâya âit bağ. 

Taalluk riştesi: dünya kurulan bağlar 

Rûh-bahşâ, İsa Efendi kelimesi ile birlikte Hz. İsa’yı çağrıştırmaktadır. İsa Efendi ile ruh- 
bahşâ arasında iham-ı tenasüp vardır. Ruh-bahşânm buradaki anlamı feyz-i akdes’tir. 

Rûh-bahşâdır c aceb Tsâ Efendi Tekyesi 33 

Dergehinden eyle isticlâb feyz-i akdesi (14) 

Dil sarâyın sûzinâk et çak dem-i eşvâkda 

Âteşin tevhid eyle Tekye-i Çakmak’da (19) 

Tekye-i Hşşâkıde 34 devrâna gir leyi ü nehâr 

Râhatul-erv âbdır eyle Hüseynide karâr (27) 

Yukarıdaki beyitte Uşşâk ile Hüseynî arasında iham-ı tenasüp vardır. Devrân , dönmek 
demektir. Ancak Uşşâkî tekkesi Halveti’ye ait bir tekkedir. Halvetiler zikri cehri yaptıkları için ve 
döne döne zikir ettikleri için buradaki anlamı zikir halkasına dâhil olmak demektir. Leyi ü nehâr 
gece gündüz demektir. Leyi ü nehâr da sürekli döndükleri için devranla ilişkili olarak 
kullanılmışlardır. 

Gelin ihlâs ile bu Tekye-i Abdus-samed’e 35 

Himmet ile erişin feyz-i Hudâ-yı ehade (54) 

İhlas burada samimiyetle, riyasız demektir. Ancak Abdü’s-samed, İhlas suresinin ikinci 
ayeti ile birlikte İhlas suresi anlamı da kazanmaktadır. Yine İhlas kelimesi ikinci mısradaki ehad 
kelimesi ile de ilişkili kullanılmıştır. Dolayısıyla ikinci mısradaki Hudâ-yı ehad hem bir olan Allâh 


Tekkesi postnişini Seyyid Şükrü Efendinin oğlu Nureddin Efendi. Doğumu 1281" (1864) kaydı vardır. Dâhiliye 
Nezareti'nce rumi 1301 (1885) tarihinde hazırlanan istatistikte Otakçılar'da Sünbüliyye'ye bağlı Sivasî Tekkesinde beş 
erkek ile beş kadının ikamet ettiği kayıtlıdır. Mecmua-i Tekâyâ'da ise (1307/1889-90) Eyüp Nişancası'ndaki Şemsi Sivasî 
Tekkesi, Sünbülî olarak gösterilmiş, postnişinin Tevfik Efendi olduğu belirtilmiş ve "Bayram-ı şeriflerin dördüncü 
günleri Sünbülî usulü icra olunur" kaydı düşülmüştür...” Bkz. M. Baha Tanman, “Sivâsî Tekkesi”, TDVİA, İstanbul, 
2009, C. 37, s. 287. 

33 “İsa Efendi Tekkesi Sultan Mehmed civarı.”, Kut, agm. s. 232. 

34 “İstanbul Kasımpaşa’da Halvetiyye-Uşşâkıyye tarikatının âsitânesiyle pîr evi olan tekke. Uşşâkî Âsitânesi, Pîşvâ-yı 
Tarîkat-ı Aliyye-i Uşşâkıyye, Perşembe Tekkesi, Şimşirli Tekke olarak da anılmakta olup Uşşâkıyye’nin pîri Hüsâmeddin 
Uşşâkî tarafından XVI. yüzyılın son çeyreğinde kurulmuştur. Tekkenin Hüsâmeddin Uşşâkî’ye teveccühü olan III. 
Murad tarafından tesis edildiği belirtilmektedir.” Bkz. M. Baha Tanman, “Hüsâmeddin Uşşâkî Tekkesi TDVİA, İstanbul, 
1998, ”, C. 18, s. 515-516. 

“Uşşâk makamı temel ya da ana bir makamdır. Uşşâk kelime anlamı olarak âşıklar anlamına geldiğinden bu makama 
aşıklar makamı adı verilir. Uşşâk makamı aynı Rast makamı gibi pest bölgeleri daha çok kullandığından dini duygular 
oluşturan ağır başlı bir makamdır. Bu makam çok eskiden Dügâh makamı olarak anılırdı. Uşşâk makamının adı musiki 
tarihi boyunca pek çok değişikliğe uğramıştır. Sistemci Okuldan önce Uşşâk makamını anlatan Maragi, bu makamın 
cesareti ve kahramanlığı simgeleyen eserlerin bestelendiği bir makam olduğunu bildirmiş ve ebcet notası ile dizisini bile 
yazmıştır. Öte yandan, Marâgî’nin Uşşâk makamında eserler bestelediği de bildirilmiştir. Ancak genel kanı o dönemde 
henüz Uşşâk makamının mevcut olmadığı yönündedir. Marâgî’nin yazdığı dizi bugünkü Nigâr makamının aynısıdır. 
Sistemci Okuldan önce de kullanılan Uşşâk makamına Saadettin Arel Kürdili Çârgâh adını vermiştir. 17. yüzyılda 
yaşamış olan Ali Çelebi’nin dügâh olarak tarif ettiği makam ise bugünün Uşşâk makamıdır. Kantemiroğlu da Dügâh 
Makamının Özellikleri başlıklı yazısında aslında bugünün Uşşâk makamını bildirmektedir. Mevleviler Uşşâk makamına 
dügâh demektedirler. Abdülkadir Nasır Dede ilk kez Dügâh ve Uşşâk makamlarını ayrı ayrı tarif etmiştir. Arel-Dr. Ezgi 
ve Abdülkadir Töre - Ekrem Karadeniz Ekolleri de Uşşâk makamını bugünkü haliyle ve bağımsız bir makam olarak 
kabul etmişlerdir, http://www.sufi.gen.tr/huseyni.php 

35 “Bayramî, Kâğıthâne’de Pazartesi”, Kut, agm. s. 230. 
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anlamında kullanılmış, hem de ayeti kerimede geçen “....Allâh birdir” 36 ayetine göndermede 
bulunmuştur. 

Ey devâ-cûy-ı rerıc-i zerıb-i azîm 
Sana müşfâdır Âsitân-ı Hekîm 37 (104) 

Yukarıdaki beyitte hekîm, müşfâ, devâ rene arasında tenasüp vardır. ££ Devâ-cûy-ı renc-i 
zenb-i azîm”, tamlamasında geçen rene kelimesi, devâ, müşfâ ve hekim anlamlarıyla ağrı, sızı 
anlamı da kazanmıştır. 

Dergâh-nâme’de anlam kelime/kelimelerin bağlam içinde anlam kazanma yollarından en 
önemlisi edebî sanatlardır. Dergâh-nâme’de bu bağlamda kullanılan edebi sanatlardan bazıları 
şunlardır: 

a. Benzetme 

Şeyh Sadî Gülsitânında açıl güller gibi 
‘Arşa çıksın dûd-ı ahin saçlı sünbüller gibi (14) 

(dûd-ı âh/saçlı sünbül) 

b. Cinas 

Bir sır ki anı ketm ede ashâb-ı hakikat 
Gel Sirkecide eyleyelüm anı dirayet (116) 

arasında cinasla kurulan bir ilişki vardır. 

c. İştikak 

Şeyh Yahyâda edeli ihyâ 3 

Gitdi dilden huzûz-ı nefs ü hevâ (101) 

(Yahyâ-ihyâ) 

Bulmak istersen sülûkun intizâm 
Sana besdir Tekye-i Seyyid Nizâm (121) 

(intizâm-nizâm) 

d. Müraat-ı Nazîr/İhâm-ı Tenâsüp 

Tekye-i Hâcı Mehemmed Ka 'betul- c uşşâkdır 
Mecma c -z ehl-i safâdır şöhre-i âfâkdır (26) 

(Kâbe-Safâ arasında ihâm-ı tenâsüp vardır.) 

Derd ü mihnetden mürekkebdir bu dehr-i bî-bekâ 


36 Ihlas, 112/1. 

37 “Emir Buhârî hulefalarmdan Hekim Çelebi Tarikatı, Nakşî.”, Kut, agm. s. 232. 

Beyitte Âsitân-ı Hekîm, beytin esas anlamını oluşturur. Beyitte kullanılan devâ ve müşfâ kelimeleri Hekîm ismi ile 
tenasüp oluşturmaktadır. Kelimelerin hekimlikle olan ilk anlamlarının yanında Hekîm Efendi’nin Âsitân’ı 
münasebetiyle kullanılması yönüyle devâ-cûy, af arayan anlamı kazanmakta, müşfâdır da manevi rahata ulaşmak 
anlamını kazanmaktadır. 

Âsitân-ı Hekîm: devâ-cûy, müşfâ. 
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Gel Divitçi-zâdeye Allâhdan iste lika 38 (28) 

(Mürekkeb kelimesi hem birleşik hem de yazı yazma aracı anlamında tevriyeli 
kullanılmıştır. Mürekkeb kelimesi bu ikinci anlamıyla divit kelimesi ile iham-ı tenasüp içinde 
kullanılmıştır.) 

Kalma ey keşti-süvâr-ı nefs olan gird-âbda 
Yürü liman-ı Kadırga da 39 sığın bir bâbda (33) 

e. Telmih 

Sûfiyâ nefsinle kıl dâyim cihâd-ı ekberi 
Hoş riyâzetgâhdır bu âsitân-ı Lâğarî (17) 

Lâgâr, zayıf, etsiz, arık anlamlarına gelir ki riyazetgâhı açıklar. Nefsinle dâyim cihâd-ı 
ekberi kılmak bir hadise telmihtir. 40 

Tekye-i Balçık'da 41 gir devrâna ey hâkî-meniş 
Aslına ric c at eder her şey-ifânî gösteriş (25) 

Kırıp bu nefs asnâmın Kilise Âsitânı'nda 42 
Halîlullâhveş sûfi İlâhın ol emânında 43 (91) 

Yukarıdaki beyitte Hz. İbrahim’in putları kırması hadisesine telmihte bulunulmuştur. 

Kıl derûn âyînesin sâfî ğubâr-ı kinden 
încilâ bul hâk-i Dergâh-ı Alâeddin den 44 (32) 

f. Tevriye 


38 Bu tekke Kethüda Arslanağazade Mustafa tarafından 1650-5rde Celvetiye’den Devatî Şeyh Mustafa Efendi için 
yaptırılmıştır. Tanman, age. s. 243. 

39 “Buharlı gemilerin icadından evvel kullanılan harp gemilerinden birinin adıdır. Çekdiri idadmda dâhil olup kürek ve 
yelkenle kullanılırdı. Kadırgalar yirmi beş oturaklı idi ve her küreği dörder adam tarafından çekilirdi.” Mehmet Zeki 
Pakalm, Tarih Deyimleri ve Terimleri Sözlüğü, MEB Yayınları, İstanbul, 1993, C. II, s. 129. 

40 Şeyh İsmail b. Muhammed el-Aclûnî el-Cerrâhî: Keşfü'l-Hafâ ve Müzîlü'l-ilbâs amma iştehere mine'l-ehâdîsi ’alâ- 
elsineti'n-nâs, C. 2, Beyrut 1351-1352, s. 424-425. (Hadis no: 1362) 

41 Bkz. dipnot 23. 

42 “Halveti, Halıcışarköşkü-Fatih, Pazar, Kilise caddesi içinde”, Kut, agm. s. 233. 

43 Kilise: Nefs asnâmm kırmak, Halîlüllâh, âsitân, emân. 

44 Fatih İlçesi’nde, Aksaray’da, Sofular Mahallesi’nde, Molla Hüsrev Sokağı’nda bulunmaktadır. Halvetîliğin Sünbülî 
kolunu tesis eden Şeyh Yusuf Sünbül Sinan (Sünbül Efendi) (ö. 1529) halifelerinden Kefeli Şeyh Alâeddin Ali Efendi (ö. 
1562) tarafından 16. yy başlarında yaptırılmış, vakfiyesi 916 Cemâziyelevvelinin ortaları 1510’da düzenlenmiştir. 
Halvetî-Sünbülî tarikatına bağlı olarak faaliyete geçen Alâeddin Tekkesi 19. yy başlarında Celvetîliğe ve Sa’dîliğe intikal 
etmiş, aynı yüzyılın birinci çeyreğinde, bir müddet her iki tarikata birden hizmet etmiştir. Alâeddin Tekkesi’nde 
pazartesi günleri ayin icra edildiği, 1301/ 1885’te dördü erkek olmak üzere beş kişinin ikamet ettiği, Maliye Nezareti’nden 
günde 3 okka et, Kurban Bayramlarında da 7 tane kurban istihkakı olduğu bilinmektedir. 

M. Baha Tanman, Tarih Vakfı-Dünden Bugüne İstanbul Ansiklopedisi, Alâeddin Mescidi ve Tekkesi, 1993, İstanbul, C. 
1, s. 177. 

https://ismailhakkialtuntas.com/2017/05/20/365Q3/ 

Celvetî-Aksaray Sofular, Pazartesi, Kut, agm., s. 230. 

Alâeddin: âyine, gubâr-ı kin, incilâ, hâk-i dergâh. 
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Makâm kelimesi Gülşenî-hâne kelimesiyle yer anlamında, andelib kelimesi ile musiki 
terimi anlamında tevriyeli kullanılmıştır. 

‘ Andelîb-âsâ gönül feryâd edersin subh u şâm 
Gülşenî-hâne gibi olmaz sana dil-keş makam (21) 

g. Tezat 

Kulluk et Mevlâ'ya olsun şems-i bahtın müstenîr 
Şâh Sultân Tekyesi'nde 45 halka-i devrâna gir (36) 

(kul-Mevlâ) 

Tekye-i Taşkın'da eşk-i dîdeni eyle revân 
Çirk-i isyândan dili tathîr ise maksad hemân (38) 

(çirk-tathîr) 

Etmesin ey dil zen-i dünyâ seni hor u zelil 
Sâlike cây-ı selâmet Tekye-gâh-ı Erdebîl 46 (40) 

(zen-er) 

Rûşenâ eyle dili zulmet-i mihnet-gededen 
Şem-i âmâlini yak Tekye-i Aydın Dededen 47 (51) 

(zulmet, rûşen-aydın) 

Sûfiyâ C acz ü kusûrun dahi var ise eğer 
Kâdirî Dergehi'ne yüz süregör şâm u seher (57) 

[şam-seher, Acz-Kadir (ihâm-ı tezat)] 

Kutb-i sâdât-ı kirâm Hazret-i Seyyid Bedevi 48 
Yüz sürer dergehine bende-i sâfî Alevî (72) 

(kutb-bedevî) 

Katı şîrîn tekyedir bi'llâh 
Acıbadem dedikleri dergâh (105) 

(şirin-acı) 

Tekye-i Vâlide Sultâna sefer 


45 “Şâh Sultan Camii; İstanbul Surdışı Eyüp Silahtar Ağa caddesine cepheli olarak 1555 yılında sahile Yavuz Sultan 
Selim’in kızı Şâh Sultan tarafından inşa ettirilmiştir. Camii Eyüp’ten Haliç sahil yolunda Alibeyköy sapağına gelmeden 
sağdadır.” http://www.tas-istanbul.com/portfolio-view/eyup-bahariye-sah-sultan-camii/, Ayrıca bkz. Tanman, age. s. 
264-374. 

46 “Bu tekke 1527-1528’de Halvetiyye-Sünbüliyye’den Hızıroğlu Şeyh Yusuf Sinaneddin Erdebilî tarafından tesisi 
edilmiştir. Eminönü ilçesi, Ayasofya-Ayasofya-i Kebir-Sultanahmet-Soğukkuyu çıkmazı, Ayasofya’nm karşısmdadır.” 
Tanman, age. s. 763. 

47 “Bânisi Sultan II. Bayezid Devri’nin (1481-1512) ulemasından olan ve bir aralık İstanbul kadılığını da üstlenmiş 
bulunan Saçlı Emir lakaplı Tebrizli Abdullah oğlu Muhyiddin Efendi’dir. Mescit -zaviye niteliğinde olduğu anlaşılan ilk 
tekke, tespit edilemeyen bir tarihte, evvelce Kasım Çavuş adlı bir hayır sahibince yaptırılmış ve depremde -muhtemelen 
kıyamet-i suğra tabir edilen 1510 depreminde- harap olmuş bulunan bir mescidin yerine inşa edilmiştir. Tekke, 
Eminönü ilçesi, Hocapaşa-Salkımsöğüt, Hocapaşa Mahallesi, Alemdar Caddesi-Hüdavendigar Caddesindedir.” Bkz. 
Tanman, age. s. 737. 

48 Bu tekke, 1866/67 yılında Çengelköyü’nün zenginlerinden İbrahim Edhem kızı Rabia Adeviyye Hanım (1838/39-1899) 
tarafından eşi olan Bedeviyye’den Şeyh Ahmed Rasih Efendi için yaptırılmıştır. Tanman, age. s. 611. 
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Rehber ister mi ey a cân-ı peder (110) 

(vâlide-peder) 

Teşebbüs etmeğe dâmân-ı Hazret-i pire 
Üşenme gel gidelim Tekye-i Cihângîre (131) 

(pîr-Cihângîr) 

Bazı beyitlerde kelimenin anlamı metin içerisinde verilmektedir. Bu durumda beyitte 
geçen bir kelime başka bir kelime ya da kelime grubuyla açıklanmıştır. Dergâh-nâme’de konu ile 
ilgili tespit edilen bazı örnek şunlardır: 

Sûfiyâ nefsinle kıl dâyim cihâd-ı ekberi 
Hoş riyâzetgâhdır bu âsitân-ı Lâğarî (17) 

Lâgar, zayıf, etsiz, arık demektir. Riyazet kelimesi ile ilgili olarak kullanılmıştır. 

Bir c azizin eşiğin öpmek içünfâl eyledim 
Bahtıma Remli 49 düşünce def-i eşkâl eyledim (24) 

Remil, nokta ve çizgilere dayanarak gaybı keşfetme, gelecekten haber vermedir. Özellikle 
kum üzerinde yapılan remil, fâl eylemek ve şekillerle yapılan fal , eşkâl eylemek ile birlikte 
kullanılmıştır. Ancak def-i eşkâl eylemek dünyevî suretlerden kurtulmak anlamında kullanılmıştır. 

Nefsini öldür riyâzetle sülük et rûz u şeb 

Eyle Hâtûniyye Dergâhında 50 maksûdun taleb (37) 

(riyâzet, nefsini öldürmek, sülük) 

Kesret-i zikri medâr eyledi Hak ğufrâna 
Gel ticâret edelim Tekye-i Bâzirgâna 51 (53) 

(ticaret-kesret-i zikir) 


49 Şehremini Remli Tekkesi, Fatih Şehremini’de, Ereğli Mahallesi Saray Meydanı Caddesinde, Yunus Emre Sokak’la 
Ereğli Camii Sokak köşesinde bulunan Remli Mehmet Efendi Tekkesi bugün mevcut değildir. Rehber-i Tekâyâ’ya göre 
Şehremini civarındaki Kâdirî Tarikatina bağlı Remli Tekkesi, “ma’mûr” durumdadır. Kâdirîliğin 18. yüzyılda sur içinde 
kurduğu ilk merkez olan tekkenin kurucusu ve ilk postnişini olan Şeyh Mehmed Sırrî er-Remli el-Kâdirî’nin mezar taşı 
yakın zamana kadar yerindeyken yok edilmiştir. Bugün, özel mülkiyette bulunan arsa alanı apartman bahçesi 
durumundadır. Yapıdan hiçbir iz kalmamıştır. Tebrîk-nâme’ye göre, XIX. yy’m sonunda mevcut olan tekkenin, II. 
Abdülhamid tarafından tamir ve tefrişi yapılmıştır. 
http://www.nurcanyazid.eom/files/publications/7.2-denizli.pdf 

50 “XVIII. asrın başlarında Kâdirîliğe bağlı olarak kurulan Hâtûniye Tekkesi, Eyüp İlçesi, Gümüşsüyü Mevkiinde, 
Hüsâm Efendi Sokağı ile Gümüşsüyü yolu arasında kalan yerdedir. "Çakmak Haşan Efendi', "Selim Efendi", "Hoca 
Hüsâmeddin Efendi Tekkesi", "Hâtûniye, Hâtûnî, Karılar Tekkesi" gibi adlarıyla bilinmektedir. XIX. asrın başlarında 
Rodoslu Hoca Emin Efendinin halifelerinden Hace Selim Sırrı Efendi (1227/1812) tarafından canlandırılmış, 
kendisinden sonra gelen Hoca Hüsâmeddin Efendi zamanında esas şöhretine kavuşmuştur. Tekke, Hoca Hüsâmeddin 
Efendi döneminde "Mesnevi Okulu" olarak ünlenmiş, tekke mensuplarının çoğunun kadınlardan oluşması ve bir tür 
"huzur evi" fonksiyonu görmesi, ününün yaygınlaşmasına neden olmuştur. İstanbul'un işgali sırasında Anadolu'ya silah 
kaçırma faaliyetine merkezlik etmesiyle de bu ününü Cumhuriyet dönemine kadar sürdürmüştür. 1925'te tekkeler 
kapatılınca ihmal edilip harap düşen dergâh müştemilatı; hazîre, harem binası ve minare dışında tarihe karışmıştır.” 
Hür Mahmut Yücer, Eyüp'te Hâtûniye Tekkesi ve “Tenşîtü’l-Muhibbîn bi Menâikıb-ı Hâce Hüsâmeddin”, Tasavvuf, S. 
10, 2003, s. 221-22. 

51 “Bezirgan Hacı Hüsrev Çelebi tarafından 1586’da Halvetiyye-Ramazâniyye piri Şeyh Ramazan (Ramazâneddin el- 
Mahfî) Efendi (1542/43-1616) için yaptırılmıştır. Fatih İlçesinde, Kocamustafapaşa’da, (Kuvay-i Milliye Caddesi) 
Arabacı Bayezıt Mahallesinde, Ramazan Efendi Sokağı, Bezirgân Odaları Sokağı, Bezirgân Odaları Çıkmazı ve Dağıstan 
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Etyemez Tekyesıne 52 var da riyazet eyle 
Terk edip ârzû-yı nefs ibâdet eyle (60) 

(Riyâzet eyle-, terk edip arzu-yı nefs, Etyemez Tekyesi) 

Zikr-i Huda ki sâlike hısn-ı emârıdır 
Zîrâ bu tekye herkese Cankurtaran dır (80) 

(hısn-ı emân-Cânkurtaran) 

Zikr ile dil bulur cilâ-yı tamâm 
Safvetî Âsitânıdır bu makâm 53 (98) 

(cilâ-yı tamâm-safvet) 

Keşfi Dedenin tekyesini 54 eyle ziyâret 
Tâ kim göresin çeşmin ile anda kerâmet (115) 

(keşf- çeşmin ile anda keramet görmek) 


Çıkmazındadır.” Tanman, age. s. 131. 

52 “Etyemez Tekkesi (Kara Bıçak Veli Tekkesi), Davutpaşa İskelesi civarında, Sancaktar Hayreddin ve Kasap Ilyas 
mahalleleri arasında yer alan Etyemez Tekkesi H. 1199 (1785) de sadrazam Halil Hamid Paşa tarafından yaptırılmıştır. 
Ayrıca Fatih Sultan Mehmet’le beraber İstanbul'un fethine katılan Şeyh Derviş Mirza baba Hani Ömeru 1-Buhârî’nin 
mescidi de tekkeye semahâne olmuştur. Tekke Sultan II. Abdülhamit zamanında 1891-92 de Ferid Efendi’nin şeyhliği 
sırasında tamir edilmiş ve bunu belirten bir kitâbe de avlu kapısı üzerine konulmuştur. Ancak Etyemez Tekkesi Samatya 
Sosyal Sigortalar Hastahanesi’nin yapımı sırasında istimlâk edilerek yıktırılmış, kitâbesi ile bazı mezar taşları yukarıda 
belirttiğimiz gibi Etyemez Mescidine nakledilmiştir.”, Erdem Yücel, “Davutpaşa Semti”, TTOK Belleteni, S. 37/316 
Ocak-Mart 1973, İstanbul, s. 19; Erdem Yücel, “Etyemez Dergâhı”, Türk Kültürü, Yıl: XXI, s. 292-300. 

53 Tekke, Üsküdar'da Doğancılar Meydanındaki Çakırcıbaşı Haşan Paşa Camii'nin kuzey tarafında ve Üsküdar 
itfaiyesinin bulunduğu yerde idi. Tepe üzerinde bulunduğundan, İstanbul tarafını gören güzel bir manzarası vardı. 
Tekkenin Hacı Ahmet Paşa çıkmazı ile Sümbülzâde Sokağına açılan kapıları mevcuttu. Hazîresi yoktur. Tekke, Maliye 
Nazırı Safvetî Paşa tarafından, Efendiliği zamanında, Şeyh Nasuhî Efendizâde Fazlullah Efendinin kızının oğlu Mehmed 
Mes'ud Efendi için yaptırılmıştır. Mes'ud Efendi, 1240 Zilkadesinin 23 (9 Temmuz 1825)'inde hacda vefat etmiştir. 
Yerine oğlu Abdurrahim Şükrü Efendi şeyh olup, 24 Cemaziyelâhir 1284 (23 Ekim 1867)'de vefat etti. Keçecizâde izzet 
Molla, Şeyh Mes'ud Efendinin vefatına şu tarihi söylemiştir: Azm-i hacc itdi Nâsûhîzâde Reh-i maksûdde candan geçdi 
Söyledim fevtine izzet tarih Şeyh Mes'ûd cihandan geçdi 1240 (izzet Divanı, İstanbul 1257, s. 64) Yerine 1255 (1839) 
doğumlu oğlu Mes'ud Efendi şeyh oldu. 1298 (1881) tarihinde vefat etti. Bu sırada tekkenin 'şeyh-i sânisi' 1273 (1856) 
doğumlu Mehmed Said Efendi idi. Tekkede ayrıca bir de derviş bulunuyordu. 
https://www.uskudar.bel.tr/tr/main/erehber/tekkeler/ 12/safvet-pasa-tekkesi/1045 

54 “Bu tekke 1682-1689-90 arasında Celvetiye’den Şeyh Osman Keşfi Efendi (1715) tarafından bir cami-zaviye olarak 
tesis edilmiştir. Eminönü ilçesi, Şehzadebaşı/Vezneciler, Kalenderhane Mahallesi, Hallacı Mansur Sokağı, I. Ü. Zooloji 
Enstitüsü karşısı”, Tanman, age. s. 780. 

“Selâmi Ali Efendi (ö. 1103/1691) tarafından Üsküdar’da yaptırılan üç tekke. Fıstık ağacı. Osmanlı döneminde 
Acıbadem, günümüzde Fıstık ağacı olarak bilinen semtte Selâmi Ali mahallesinde bazı kaynaklara göre Selâmi Ali Efendi 
Camii’nin, bazılarına göre ise eski tramvay durağının yerinde bulunmaktaydı. Aslında Üsküdar Amerikan Kız Koleji’nin 
arsası dâhil olmak üzere adı geçen camiden eski tramvay durağına kadar uzanan çok geniş bir arazinin Selâmi Ali 
Efendi’nin vakfına ait olduğu anlaşılmakta, tekkenin bu arazinin neresinde bulunduğu kesinlik kazanmamaktadır. 
Tekke, Celvetiyye’nin Selâmiyye kolunu kuran Selâmi Ali Efendi tarafından faaliyete geçirilmiş, vakfiyesi 1096-1099’da 
(1685-1688) tescil edilmiştir. Hiçbir iz kalmaksızın tarihe karışmış olan tekkenin arazisi üzerinde Cumhuriyet 
döneminde Selâmi Ali Efendi’nin adını taşıyan klasik üslûpta, merkezî kubbeli bir cami inşa edilmiştir. Kaynaklarda 
Acıbadem Tekkesi, Bülbül Deresi Tekkesi ve Şücâbağı Tekkesi gibi adlarla da anılan tesisin yeri hususunda Acıbadem 
adının günümüzde farklı bir yere verilmiş olması da karışıklığa yol açmaktadır. Vakıflar Genel Müdürlüğü’nün 1924’te 
yaptırmış olduğu tespitte Acıbadem Tekkesi’nin Selâmi Ali Efendi mahallesinin sınırları içinde bulunduğu ve yerinin 
arsa durumunda olduğu belirtilmiştir. Aynı mahallede Şücâ Ahmed Paşa adında bir zatın bazı hayır eserleri yaptırdığı 
tespit edilmektedir. Söz konusu kişinin bu civarda bir bağı olduğu ve bu sebeple gerek çevresinin gerekse Selâmi Ali 
Efendi Tekkesi’nin Şücâbağı adıyla anıldığı tahmin edilebilir. Âyin günü cumartesi olan tekkenin ilk şeyhi, aynı yıllarda 
Celvetiyye Âsitânesi’nin de (Aziz Mahmud Hüdâyî Tekkesi) postnişini bulunan Selâmi Ali Efendi’dir. Kendisini Ali 
Efendi izlemiş, daha sonra Bandırmalızâde Küçük Hâmid Efendi (ö. 1172/1758), Hâmid Efendi’nin oğlu Kemal Efendi, 
Göynüklü Ibrâhim Efendi, Mevleviyye’den îbrâhim Dede, aynı zamanda Aziz Mahmud Hüdâyî Tekkesi’nin hatibi olan 
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Bazı beyitlerde tekkenin adı müteradifi olan başka bir kelimeyle tenasüp içinde 
kullanılmıştır. 

Mesken-i ehl-i hüdâ memen-i hayl-i fukara 
Tekye-i Şeyh Kelâmiye sözüm yok aslâ (62) 

(Tekye-i Şeyh Kelâmiye-sözüm) 

Ziyâret ehline Dârul-emândır 
Müsellemdir Selamı Âsitânı 55 (125) 

(Selâmî Âsitânı-müsellem-Dârü’l-emân) 

Bırak çeşm-i talehden dehr-i dûm 
Ola menzilgehin cây-ı Uyûnj (127) 

(Cây-ı Uyûnî-çeşm-i taleb-uyûn) 

Tekke ismiyle yakın anlamlı kelimeler kullanmak da şairin anlam geliştirme yollarından 

biridir. 


Dil-i sâlik nice olmaz mülhem 
Basdı Vahyi eşiği üzre kadem (108) 

(mülhem-vahiy) 

Kelimelerin geleneklerle ilişkilendirilerek kullanıldığı ve anlamın ilişkilendirilen 
geleneğin tespitiyle belirginleşeceği kullanımlar da metinde vardır. 

Rûşenâ eyledi kandîl-i dili 
Cây-ı Şîrûganî 56 Derviş 'Alî (109) 


Hâfız Mehmed Emin Efendi (ö. 1892) sırasıyla posta geçmiştir. II. Mahmudün kızlarından Sâliha Sultan’m 1834 
yılındaki düğününe davetli Celvetî şeyhleri arasında Üsküdar’da Acıbadem Tekkesi şeyhi vekili Mehmed Hilmi Efendi 
de yer almaktaydı. Kısıklı mahallesinde Selâmi Tekkesi Sokağı ile Selâmi Türbesi Sokağı’nm kavşağında bulunmaktaydı. 
M. Baha Tanman, “Selâmi Ali Efendi Tekkesi”, TDVlA, İstanbul, 2009,, C. 36, s. 349-350. 

55 “Selâmi Ali Efendi (ö. 1103/1691) tarafından Üsküdar’da yaptırılan üç tekke. 

Fıstıkağacı. Osmanlı döneminde Acıbadem, günümüzde Fıstıkağacı olarak bilinen semtte Selâmi Ali mahallesinde bazı 
kaynaklara göre Selâmi Ali Efendi Camii’nin, bazılarına göre ise eski tramvay durağının yerinde bulunmaktaydı. Aslında 
Üsküdar Amerikan Kız Kolej i’nin arsası dâhil olmak üzere adı geçen camiden eski tramvay durağına kadar uzanan çok 
geniş bir arazinin Selâmi Ali Efendi’nin vakfına ait olduğu anlaşılmakta, tekkenin bu arazinin neresinde bulunduğu 
kesinlik kazanmamaktadır. Tekke, Celvetiyye’nin Selâmiyye kolunu kuran Selâmi Ali Efendi tarafından faaliyete 
geçirilmiş, vakfiyesi 1096-1099’da (1685-1688) tescil edilmiştir. Hiçbir iz kalmaksızın tarihe karışmış olan tekkenin 
arazisi üzerinde Cumhuriyet döneminde Selâmi Ali Efendi’nin adını taşıyan klasik üslûpta, merkezî kubbeli bir cami 
inşa edilmiştir...” Bkz. M. Baha Tanman, “Selâmi Ali Efendi Tekkesi”, TDVlA, İstanbul, 2009, C. 36, s. 349-350. 

56 “Ali Şîrugânî (ö.1126/1714), Türk mûsikisinde en çok dinî eser besteleyen Gülşenî şeyhi. Kaynaklarda adıyla birlikte 
zikredilen “şîrugânî” kelimesinin ne anlama geldiği tespit edilememiştir. İstanbul’da doğdu. Doğum tarihi, ailesi ve 
tahsili hakkında bilgi bulunmamakta ise de iyi bir mûsiki öğrenimi gördüğü anlaşılmaktadır. Gülşeniyye tarikatına 
intisap ederek tasavvufî bilgisini ilerletti. Şehremini’deki Hulvî Tekkesi şeyhi Sinan Efendi’nin 1107’de (1695-96) vefatı 
üzerine bu dergâha şeyh tayin edildi ve vefatına kadar bu görevde kaldı. Kabri aynı dergâhın hazîresindedir. Ölümünden 
sonra burası Şîrugânî Tekkesi adıyla anılmaya başlandı. Güldeste’de Bursalı Muhzirzâde Sâlih Çelebi’den (ö. 1666) 
bahsedilirken, “İstanbul’da ilm-i mûsikînin peder ü mâderi üstâd-ı nâdirü’l-misl Gülşenî Derviş Ali’den ta c lîm-i ezkâr 
ve esvât etmekle ...” şeklindeki ifadeye bakılarak Şîruganî’nin uzun bir hayat sürdüğü söylenebilir. IV. Mehmed devrinde 
(1648-1687) şöhretinin en parlak zamanını yaşayan Ali Şîrugânî, tasavvuftaki mevkii yanında asıl haklı ününü mûsikide 
kazanmıştır. Yaptığı dinî ve din dışı bestelerle zamanının önemli bestekârları arasında yer almış, Atrabü’l-âsâr’da 
belirtildiğine göre 600’ün üzerinde dinî, 100’ün üzerinde de din dışı eser bestelemiştir.” Nuri Özcan, “Ali Şîrugânî”, 
TDVlA, İstanbul, 1989, C. 2, s. 454; Şîr-i revgan, şırlağan, susamyağı, Ferit Devellioğlu, Osmanlıca-Türkçe Ansiklopedik 
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Aynı anlama gelen farklı kelimeleri bir beyit içinde kullanmak da başvurulan yollardan 
biridir. Bu kullanım dilin zenginliğini göstermesi açısından önemlidir. 

‘ Andelîb-âsâ gönül feryâd edersin subh u şâm 
Gülşenî-hâne gibi olmaz sana dil-keş makam (21) 

(gönül-dil) 


Rifâî Hazretinin Tekyesi 57 pek câ-nişîn oldu 
Çayır Beykoz bu dergâhla makâm-ı c âşıkîn oldu (93) 

(câ-nişîn-makâm) 

Çıkmadan dûd-ı ahin eflâke 
Tiz gel Âsitân-ı Çâlâke 58 (97) 

(tîz-çâlâk) 

Ziyâret ehline Dârul-emândır 
Müsellemdir Selamî Âsitânı (117) 

(Selâmî, Dârü’l-emân, müsellem) 

Sonuç 

Bağlam incelemeleri hassas olduğu kadar belli bir disiplinde yürütülmesi gereken 
çalışmalardır. Bu disiplinin bir boyutu teknik olmakla birlikte aynı zamanda anlamla ilgili 
konularda da özenli davranılması gerekmektedir. 

Bağlamın tür eksenli olarak ele alınıp değerlendirilmesi göz önünde bulundurulması 
gereken diğer bir konudur. Çünkü herhangi bir konuda kaleme alınmış edebî metinlerden terim 
olacak ya da madde başı olacak birçok kelimenin tespit edilmesi mümkündür. Bu da dil ve edebiyat 
çalışmalarının yanı sıra aynı zamanda kültür tarihi çalışmaları açısından da çok önemli bir 
konudur. 

Dergâh-nâme’de kullanılan kelimeler klasik şiirin kelime dünyasına aittir. Aynı zamanda 
tasavvufî anlamlar kazanan bu kelimeler, mekân ismi/isimleri etrafında bir araya gelmişlerdir. 
Klasik şiir metinlerinin sözdizimi ve tasavvufî örüntü içinde bağlam merkezli çalışmalara konu 
olması önemlidir. 


Lügat, Aydın Yayınları, Ankara, 1970. 

57 “Bu tekke 1732-1733’te muhtemelen ilk postnişini Rifaiyye’den Şeyh Mehmet Hadîdî tarafından tesis edilmiştir. 
Üsküdar ilçesi, İnadiye, Eski Menzilhane, Tavaşihasanağa Mahallesi, Gündoğumu caddesi, Ferah Sokağı’ndandadır.”, 
Tanman, age. s. 46. 

58 “Tasavvuf ve mûsiki çevrelerinde Çâlâk lakabı ile şöhret bulmuştur. Kelime halk ağzında “çaylak” şekline girdiğinden 
Çaylak Ahmed Efendi olarak da anılır. Hayatı hakkında fazla bilgi bulunmamakla beraber İstanbuFda yaşadığı 
bilinmektedir. 109 Ede (1680) Cağaloğlu Sarayı civarında kendi lakabı ile anılan Halvetiyye Tekkesi şeyhliğine tayin 
edildi. Safer 1123 (1711) tarihinde vefatına kadar bu vazifede kaldı ve aynı tekkenin hazîresine defnedildi. 
Müstakimzâde, Mecmûa’smda onun 1133’te öldüğünü kaydediyorsa da diğer kaynaklarla karşılaştırıldığında bu tarihin 
yanlış olduğu anlaşılmaktadır. Vefatından sonra yerine, Türk dinî mûsikisinin önde gelen bestekârlarından biri olan 
oğlu Çâlâkzâde Şeyh Mustafa Efendi getirilmiştir. Ahmed Efendi zamanının önemli zâkirleri arasında yer almış, dinî 
mûsiki ve tasavvuf sahasındaki kudretini de uzun müddet devam ettirdiği şeyhlik vazifesi ile göstermiştir. Bestelediği 
dinî eserler muhtelif el yazması güfte mecmualarında görülmekte ise de bunlardan hiçbiri günümüze ulaşmamıştır. 
"Nuri Özcan, “Ahmed Efendi Çâlâk”, TDVİA, İstanbul, 1993, C. 2, s. 58-59. 
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Ankaralı Nidâi Çelebi’nin Mesnevilerinde 
Temsil Metodu ve Latîfe-i Bengînâmesi 

Ümran AY* 

Özet 

Klasik Türk Edebiyatında mesnevi nazım biçimiyle yazılmış eserlerde çeşitli anlatım 
metodları kullanılır. Alegorik anlatıma dayalı temsilî hikâye metodu da bunlardan biridir. Bu 
tebliğde 16.yy şairlerinden Nidâî’nin temsile dayalı mesnevileri hakkında bilgi verilecek ve kısaca 
Latîfe-i Bengînâme olarak isimlendirebileceğimiz Latîfe-i Bengînâme Münâsib Hâl-i Mâ adlı eseri 
geniş bir Özetinin yanı sıra üslup ve muhteva yönüyle incelenecektir. Çalışmanın sonunda 
mesnevinin latin harfleriyle transkribe edilmiş metnine yer verilecektir. 

Anahtar Kelimeler: Nidâî, mesnevi, alegori, temsili hikâye. 


Representation Method of Ankaralı Nidâi Chalabi and his Latîfe-i Bengînâme 

Abstract 

In Classical Turkish Literatüre, various expression methods are used in the works written 
in masnawi verse. Representative story method based on allegorical narrative is one of them.. In 
this paper, information is given about representative masnawis of 16th century poet Nidâî and his 
work named Latîfe-i Bengînâme Münâsib Hâl-i Mâ what we can cali shortly Latife-i Bengînâme 
will be examined in terms of style and content. At the end of the study, the transcribed text of the 
masnawi will be given. 

Key Words: Nidâî, masnawi, allegory, representative story. 

Giriş 

Şiir duygu ve düşüncelerinin çeşitli imge ve mecazlarla anlatılmasına imkân veren bir 
edebî tür olarak edebiyatın en çok tercih edilen ifade biçimlerinden olmuştur. Sözün, görünen 
manalar dışında görünmeyen manalara yelken açması bazen de soyuttan somuta yolculuğu 
insanın hayal dünyasının sınırlarında devam etmiştir. Sözün çeşitli hünerlerle ifade edilmesinden 
doğan edebî sanatlarla hayal dünyasındaki kurgunun, gerçeğin yerine ya da gerçeklerin kurgunun 
yerine geçmesinden alegori doğmuştur. Klasik Türk Edebiyatında Alegori isimli çalışmasında Berat 
Açıl, içinde ikinci ve üçüncü anlamları bulunduran metinde, yazar tarafından gizlenmiş bu 
anlamlara ulaşma ihtiyacından alegorik okumanın doğduğunu ifade eder. Metinde bulunan ikinci , 
üçüncü anlam okurun tasavvur ettiği değil bizzat yazar tarafından yüklenmiş anlamlardır. Doğu 
edebiyatlarında yazarların, eserin sonunda alegori olduğuna dair kayıt düşmeleri ve eserin alegorisini 
açıklamaları Batı edebiyatında pek görülmeyen bir durumdur. 

Açıl, çalışmanın devamında alegorik anlatımın temel özelliklerini kişileştirme, iç çatışma 
ve arayış motiflerini bulundurması olarak sıralar. Kişileştirme, alegorinin en temel öğelerinin 
başında gelir. Kişileştirmelerde genellikle kavramın etimolojisiyle uyumlu bir karakter yaratılır. 


* Doç. Dr., Marmara Üniversitesi 
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Alegorik metnin ikinci özelliği olarak tanıtılan iç çatışma , iç savaş ve muharebe olarak da 
adlandırılır. Her bir karakter kendisinden mülhem olarak ortaya çıktığı kavrama uygun hareket 
etmek zorundadır. Karakterin faaliyet alanı ve konuşmaları önceden belirlenmiş bir anlam çevresinde 
bulunmak zorundadır. Alegorik eserde, üçüncü temel özellik olarak sıralanan “arayıştı 
gerçekleştiren kahraman aynı zamanda bir yolcudur. Eser boyunca insan kendini tanıma 
serüveninde mekân değiştirdikçe kendi ruhunun değişik yönlerini ortaya çıkaracaktır. Fiziksel 
mekânda bir macera meydana gelirken eş zamanlı olarak hikâyenin ikinci katmanında manevi Uç 
mekânda da kahramanın ruhsal maceraları meydana gelmektedir. Kahraman yolculuğun sonunda 
umduğu bir şeyi aramaktadır. 1 

Alegorinin tarihini divan şiirinin yapısal değişiminin de tarihi olduğunu vurgulayan 
Victoria Holbrook buna rağmen divan şiirinde alegori üzerine kapsamlı bir çalışmanın 
yapılmadığını, hatta genel bir tanımının bile yapılmadığını, Osmanlı belagatinde alegorinin gereği 
olan “öteki konuşmak” tekniğini karşılayan remiz ve mecaz (teşbih, istiare, kinaye terimleriyle 
birlikte) gibi farklı terimler olduğunu söyler. Ona göre bu terimler alegoriyi tanımlamak için 
yetersiz kalır. “Alegori” hem “öteki konuşmak” tekniklerini hem de bütün eser boyunca tutarlı bir 
şekilde sürdürülen anlatı tekniklerini aralarındaki ince farkları gözetmeden adlandırır. Divan 
şiirinde alegorinin hem sembollerden faydalanması hem de anlatım tekniklerinin çok geniş olmasına 
rağmen Osmanlı belagatinde alegoriyi bir anlatı türü olarak adlandıran hiçbir terimin olmadığını 
belirtir. 2 

Klasik edebiyatımızda alegori yani sembolik anlatım başta tasavvufı hikayeler olmak üzere 
çift kahramanlı aşk hikayelerinde, temsilî hikayelerde, münazaraya dayalı temsili hikayelerde 
şairin başvurduğu bir anlatım tarzıdır. 

Agah Sırrı Levend, Türk Edebiyatı Tarihinde mesnevileri konuları ve niteliklerine göre 

a. Dinî konuları, evliya, enbiya menkıbelerini anlatan hikayeler 

b. Aşk hikayeleri 

c. Kahramanları tarihten alınmış hikayeler 

d. Temsilî hikayeler 

e. Tasavvufı hikayeler 

f. Serüven hikayeleri 

g. Sergüzeştname ve hasbihal yollu hikayeler olarak sıralar. 

Konumuza esas teşkil eden temsili hikayeler 3 türüne bir alt başlık daha açarak bir de 
münazara yollu temsilî hikayelerden de bahseder 4 . Bu hikayelerde kahramanlar temsilî yani 


1 Berat Açıl, Klasik Türk Edebiyatında Alegori , s.127-133. 

2 Victoria Holbrook, “Alegorinin Ölümü, Hüsn ü Aşkın Özgünlüğü”, Osmanlı Divan Şiiri Üzerine Metinler , YKY, 
İstanbul 1999, s.403. (403-412.) 

3 Burada zikredilen yazar ve eser isimleri şöyledir: Necâtî, Gül ü Sabâ; Lamii Çelebi, Gûy u Çevgân, Vücûdî, Şâhid ü 
Ma nâ, Hayâl ü Yâr; Behiştî Ahmet Sinan, Hüsn ü Nigar; Tecellî, Gülendâm u Küeyt; Fikrî Derviş, Behrâm u Zühre, 
Hurşid u Mihr, Mihr ü Nâhid; Yenipazarlı Vâlî Ahmed, Hüsn ü Dil; Sâmî / Kâmî, Asafnâme; Mustafa İzzet Paşa; Nân 
u Penir, Mehmed İzzet Paşa ve Sâib Ahmed, Nân u Helvâ; Kara Fazlî, Gazi Giray, İznikli Bakâî, Gül ü Bülbül; Lutfî, 
Kalkandelenli Muidî, Parsa Sâbir Mehmed Dede, Gül ü Nevrûz; Lâmiî Çelebi, Zâtî, Kalkandelenli Muidî, Şem u 
Pervâne. Agah Sırrı Levend, Türk Edebiyatı Tarihi , s. 139-140. 

4 Münazara Yollu Temsilî Hikayeler başlığı altında şu yazarlar ve eserleri zikredilir: Emirî Yusuf, Beng ü Çağır 
(Çağatayca); Necâtî, Münazara-i Gül ü Hüsrev; Ahmedî, Münazara (sazlar arasında Çağatayca); İdris-i Bitlisi, 
Münazara-ı Savm u îd; Yakmî, Ok Yay Münazarası; Fuzûlî, Beng u Bâde; Nev’î Yahya, Münazara-i Tûtî bâ Zâg; Celal 
Çelebi, Münazara-i Sa d u Said; Yazarı bilinmeyen, Münazara-ı Kahve vü Bâde; Uzun Firdevsî, Naimî-i Hamîdî; 
Münazara-i Seyf u Kalem. Agah Sırrı Levend, age , s. 140-141. 
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alegorik kahramanlardır. Örneğin Kara Fazlî’nin 2450 beyitten müteşekkil Gül ü Bülbül mesnevisi 
(telifi 960/1553) tamamen alegorik bir tarzda kaleme alınmıştır. Hikâyenin kahramanları çiçek ve 
bitkilerden gül , lale, nergis, süsen, menekşe, servi, sümbül; tabiat varlıklarından jale, ırmak, güneş, 
meltem, şimşek, gülşen; mevsim ve aylardan bahar, hazan, temmuz, kış ve nevruz, kuşlardan 
bülbüldür. Şair her bir kahramanın mücerret bir kavramı karşıladığını söyler. Buna göre gül ruhu, 
bülbül gönlü, gülşen teni, nergis sağ duyuyu, meltem nefsi, servi doğruluğu, ırmak saflığı, jale şevki, 
süsen şecaati, menekşe tevazuu, lale ebedî sevgiyi, sümbül hasedi, diken kin ve kibri, Şah Temmuz 
gazabı, Şah Hazan şehveti, Şah Şita fesadı, Nevruz Şah manevi aydınlığı ifade eder. 5 

Görüldüğü gibi Gül Bülbül müşahhas kavramların mücerret kavramlarla karşılandığı yani 
somuttan soyuta alegorik bir yöneliş takip eder. Türk edebiyatının mücerret kavramların 
kişileştirmesine dayalı yazılmış ilk mesnevisi Kutadgu Bilig (telifi 462/1069- 1070)’den yüzyıllar 
sonra yazılan Hüsn ü Aşk' ta (telifi 1197/1783) ise Kutadgu Bilig gibi somutlamaya dayalı alegorik 
anlatım vardır. İlahi aşka erişebilmenin Aşk’ın Hüsn e kavuşmasının güçlüğünü göstermek amacıyla 
kaleme alınan eserde bütün kişi ve yer adları tasavvufî birer semboldür. Hüsn, hüsn-i mutlak (Allah); 
aşk sâlik, derviş; beni Mahabbet, tarikat; mekteb-i edeb, dergâh; Molla-yı Günün, mürşid; Sühan, 
kâmil mürşid; gayret, mücahede; İsmet, ihlas; kalp kalesi, gönül; hoşrübâ nefistir. 6 

Çalışmamıza konu olan 16. yy şairlerinden Ankaralı Nidâî Çelebi (doğ.l509-öl.l567’den 
sonra) tesbit edebildiğimiz kadarıyla onbir eser kaleme almıştır. Bunlar telif sırasıyla şöyledir: 

1. Genc-i Esrâr-ı Ma’nî (manzum telifi 950 / 1543), 

2. Tenbihnâme (manzum-mensur, 952 /1545), 

3. Nusret-i Gazâ-yı Sâhib Giray Han (manzum telifi 960 /1552-1553), 

4. Târih-i Sahib Giray Han (manzum-mensur, telifi 960/1552-1553), 

5. Mubalaga-i İlâhiyyât (manzum telifi 960 / 1552-1553), 

6. Latîfe-i Bengînâme (manzum telifi 960 /1552-1553), 

7. Rebiu’s-selâme (manzum-mensur, 963 / 1556’dan sonra), 

8. Fetihnâme-i KaFa-i Cerbe (manzum telifi 969 / 1562), 

9. Menâfıu’n-Nâs (manzum-mensur, telifi 974 / 1566), 

10. Dürr-i Manzûm (manzum telifi 975 / 1567), 

11. Mubâhasât-ı Mükeyyifât (manzum-mensur, telifi ?) 

Nidâî’nin saydığımız eserleri arasında Genc-i Esrâr-ı Manî, Mübalaga-i İlâhiyyât, Latîfe-i 
Bengînâme, Mübâhasât-ı Mükeyyifât isimli eserleri tamamıyla alegorik eserlerdir. Bu eserlerden ilk 
üçü tasavvufî alegorik eser, Mübâhasât-ı Mükeyyifât ise keyif verici maddelerin üstünlüklerini dile 
getirerek sohbet ettikleri münazara tekniğinin kullanıldığı bir alegorik eserdir. Tarih konulu 
Fetihnâme-i KaVa-i Cerbe isimli eseri alegorik bir eser olmamakla birlikte eserin sonunda Temsil - 
i hikâyet başlığıyla eserin şahıslarının mücerret karşılıkları açıklanır. 

Makalenin bundan sonraki bölümünde Nidâî’nin zikredilen alegorik eserlerinin kısaca 
tanıtımı ve konularına değindikten sonra temsilî-alegorik özellikleri incelenecek, çalışmaya konu 
olan Latîfe-i Bengînâme isimli eserinin ise tam metni verilerek ayrıntılı biçimde ele alınacaktır. 

Genc-i Esrâr-ı Ma’nî 

1543’te kaleme alman eser, 3913 beyitten müteşekkil bir mesnevidir. Aruzun fe c û lünfe c û 
lünfe c û lünfe c ûl kalıbıyla yazılmıştır. Dinî-didaktik bir üslupla yazılmış olup Kırım Hanı Sahib 


5 Mustafa Özkan, DİA , C.14, s.222-223. 

6 Naci Okçu, DİA , C. 19, s.29-31. 
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Giray’(saltanatı 1532-1551)’a sunulmuştur. Aşık Paşa nm Garibnâmesi gibi 10 babdan oluşur. İlk 
9 babda 3’er hikâye nakledilir, son babda 2 hikâye vardır. Kuran harfleri sayısınca toplam 29 hikâye 
nakledilir 7 . 

Yazar, tevhid ve nat beyitlerinden sonra cisme benzettiği harf ile cana benzettiği manayı 
beyana başlar; söz-anlam ilişkisini altı ayrı temsille anlatma tarzını seçer. Bu sembolik dilleri 
çözdüğümüzde sözün manasını da anlayacağımızı vurgular. İlk temsil, Temsil-i Binâ başlığını taşır. 
Bina alegorisinde harfler binanın duvarları, mana ise temelini oluşturur. Eğer binanın bünyadı 
yani temeli az olursa gittikçe harabeye döner. 

2. temsilde sözler cisim, süz ise onun canıdır. Sözün sûzı olmazsa tadı olmayacaktır. 

3. temsilde süsen cisim yani harf, onun canı yani manası yağıdır. 

4. temsilde nergis cisim yani harf, onun canı yani manası kokusudur. 

5. temsilde meclisteki mumun ateşi harf, onun nuru da manadır. 

6. temsilde Kuran ayetlerinin aşikâr ve gizli olmak üzere iki manası vardır. Açık manası 

cisim yani harfler, gizli manası ise o cismin canıdır. 

2. Bab 

1. Hikâye: Padişahlığın beyanı hakkındadır. 

Hikâyenin Özeti: Şair kıyamet gününün yakın olduğunu, günahlarından tevbe etmesi 
gerektiğini, ömrünü gaflet ve minnetle geçirdiğini heva ve heves uğruna ömrünü telef ettiğini 
gözünü dört açıp Hakkın hikmetlerine ibret nazarıyla bakmayı kendine nasihat eder ve hikayesine 
başlar: 


Bir beldede halkın bütün emirlerine itaat ettiği bir padişah vardır bunun kahredici ve 
rahmet edici iki hasleti vardır. Kahrından halk zulüm çeker, memleket viran olur, rahmetinden 
nimetlere gark olup gönülleri safa bulur. Dilerse beyleri köle, köleleri bey yapar, kahrıyla düşmanı 
mağlup eder, rahmetiyle bütün halk felah ve sulha erişir. Aslında onu o beldeye gönderen de 
Allah’tır. Eğer bir memlekette günah çok olsa Allah oraya güçlü bir şah gönderip zulüm ve kahırla 
onları yola getirir, eğer o memleketin halkı mazlum olsa Allah onlara bir adil şah gönderir ve devlet 
işlerinde akıllı kişileri göreve getirir. 

Nasihati burada tamamladıktan sonra temsil ile sözlerini açıklar. Burada padişahın insanın 
kendisi olduğunu, adalet ve zulmün de onun iki hasleti olduğunu bildirir. 

2. Hikaye: Padişah ve veziri hakkındadır. 

Hikâyenin Özeti: İki arif arkadaş olurlar, ikisi de devlet işlerini bilirler. Biri yönetim işini, 
kudretli davranmayı iyi bilir, diğeri de Allah’ın emir ve yasaklarını iyi bilir, hadis ve ayetlere uygun 
işler yapar. Bunlar birbirine yar olup nice seyahatlere çıkarlar. Günlerden bir gün iki direk üstüne 
kurulmuş on iki kapılı bir şehre varırlar. Halk bir yerde toplanmış şahbaz kuşuyla bir oyun 
oynamakta, cümbüş yapmaktadır. Bu iki arkadaş bir müddet onları seyrederler. Bu vilayet ehlinin 
adeti buymuş ki kuş kimin başına konsa onu sultan seçerlermiş. Halk oyun sırasında şimdi talih 
kuşu kimin başına konacak diye beklerken bu iki yabancı misafiri fark ederler. Bunlar topluluğa 
yaklaşınca şahbaz kuşu gelip birinin başına konar. Şehir halkını her ikisini de alıp saraya götürürler 
ve başına kuş konan misafiri sultan, yoldaşını da vezir ilan ederler. Adaletle o memlekete 


7 Eser, tebliğin ana konusunu teşkil etmediği için bütün hikayelere ayrı ayrı değinilmeyecek, okuyucuya fikir vermesi 
açısından sadece 2. Babda yer alan üç hikâye ayrıntılı ele alınacaktır. 
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hükmeder ve bütün halk tarafından kabul görür. Günler böyle geçerken padişah başka bir vilayet 
görür, bu vilayet oldukça zengin bir yerdir üstelik sahibi de bir fakirdir. Padişah bu fakire bir 
mektup gönderir ve inat etmeden topraklarını vermesini, Allah’ın ona her lütfü bağışladığını, 
bütün kapıları ona açtığını, ne isterse aldığını anlatır. Fakir kendisini ve vilayetini sultanın emri 
altına verdiğini, emrine itaat edeceğini belirten cevabî bir mektup yazar. Bu tarafta bizim padişah 
iki memlekete sahip olduğu için gururlanır, kibre kapılır. Günlerden bir gün bu aldığı ilden ötede 
başka bir ilin padişahı, bu padişahın iki ülkeye birden savaş etmeden sahip olduğunu işitir. Bu ilin 
halkı da oldukça zalim ve fesattır, sarhoşluklarıyla meşhur insanlardır. Ordusunu hazırlayıp bu iki 
ülkeden birisine asker çeker. Padişah düşmanın geldiğini haber alır ve vezirinden savaş için her 
türlü hazırlığı tamamlamasını ister. 

İki ordu karşılaşırlar, ve zalimler ülkesinin padişahının ordusu diğer iki ülkenin sahibi olan 
padişahın ordusunu yener. Bu zalim padişah mağlup padişahı kendine vezir eder ve bu sultan ile 
günden güne zulümle hükmetmeğe alışır. Aylar ve yıllar geçer, memleketlerinde hile ve yalancılık 
alır başını gider ve halk Allah’a tazarruya başlarlar. Allah dualarını kabul edip eski vezirlerini bu 
halka yardımcı gönderir. Vezir adamlarıyla birlikte gece zalim padişahın sarayını basar elini 
ayağını bağlayıp hisarda zindana atarlar. Ve vezir kendi padişahını yeniden padişah yapar, ülke 
eski dirlik, bolluk ve adaletine kavuşur. 

Temsil-i hikâye ve ahval-ı müellif: 

Şair bütün bu anlattıklarının kendi hal u ahvalinin beyanı olduğunu, kendi derdini 
açıkladığını söyler ve remizleri açıklamaya geçer: 


Padişah 

Ruh 

Vezir 

Akıl 

Şehir 

Beden mülkü 

Hüma 

Emr-i Mevlâ 

Şehir halkı ve asker 

Hayır ve ihsanlar 

Ulu memleket 

Gönül 

Diğer memleket (inat ehlinin) 

Şikem (karın) 

2. memleketin şahı 

Nefs-i şehvânî 

2. memleketin ordusu 

Kibir ve kin 

Zindana atılan şah 

Nefs-i emmâre 


Bu remizleri açıkladıktan sonra nefsine uyan gafillerin sonunun bu 2. padişah ve ordusu 
gibi olacağı, akıl sayesinde insanın hata yolundan kurtulacağı dile getirilerek hikâye tamamlanır. 

3. Hikâye: Nakkaş ve mimar hakkındadır. 

Hikâyenin girişinde şair okuyucuyu hikâyeye hazırlar. Bu hikâyenin herkes tarafından 
bilinmesi gerektiğini, bilmeyenin insan olmadığını, bu hikmetli sözlerdeki remizleri bulanın 
kemale ulaşacağını bildirir ve hikâyeye başlar. 

Hikâyenin Özeti : Bir ilde kerem sahibi ulu bir padişah vardır, bütün ins ü cin, kuşlar ve 
hayvanlar onun hükmüyle hareket ederler. Onun sayesinde diğer ülkelerin padişahları da huzur 
ve refah içinde yaşarlarmış. Bu padişahın iki tane çok sevdiği bendesi varmış. Bir gün onları 
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huzuruna çağırır ve başka bir ülkede çok eski bir padişah dostunun emrine göndermek istediğini 
söyler. Onlar da emre riayet edip yol hazırlığına koyulurlar. Bir kılavuz eşliğinde yola düşerler. Bir 
müddet sonra yeni padişahın huzuruna varırlar. O ikisinin de hüner sahibi kişiler olduğunu anlar, 
vezirini çağırıp onlara güzel bir mekân tayin etmesini, onlara ilmini öğretmesini, neye kabiliyetleri 
varsa ona göre yetiştirmesini söyler. Zira bunları gönderen padişah çok ulu bir zattır, onun kulları 
da bizim katımızda ulu olsalar gerektir, diye tenbihler. Bunlar vezirin gözetiminde yetişirler, biri 
nakkaş biri türlü ilimlerde üstad olur. Biri suda ademi tasvir eder, biri alemi ilimle zapteder. Sonra 
padişahın huzuruna getirir, şahtan türlü hediyeler alarak huzurdan ayrılır. Şah bu ikisine daima 
birlik ve dirlik içinde olmalarını nasihat ettikten sonra şehrin dışında kendisi için gül bahçesi 
içinde nakışlı, müzeyyen muhteşem bir kasır yapmalarını ister. Onlar ikisi birlikte gerçekten şahın 
arzu ettiği gibi muazzam bir bina yaparlar ve gelip padişaha arz ederler. Padişah onların işini 
beğenip binlerce aferinle övgüde bulunur. 

Nidâî bundan sonra temsil-i hikayet başlığıyla bu anlattığı hikâyenin remizlerini 
açıklamaya geçer. Okuyucunun buraya kadar okuduğu hurûftur, bundan sonra manaya başlar. 


Evvelki padişah 
İki bende 
Rehber 
Şehir 

Şehrin sultanı 
Vezir 

Vezirin öğrencileri iki bende 
Gittikleri iki yol 

Bunların yaptığı kasır 

Benna 

Kalem 


Cenab-ı Allah 

Fi’l ve kavi 
Hûda emri 
Ten mülkü 
Can 
Akıl 

Fi’l ve kavi 

El ve ağız ( kavlin ağızdan söylediğini, fi’l elden 
yapar) 

Nidâî’nin kitabı 

Kavi 

Fi’l 


Şair bu remizleri açıkladıktan sonra yine okuyucuya konuyla ilgili öğütler vererek (fıTin 
kavle yani söze uyması hakkında) hikâyeyi tamamlar. 


3. Babda birinci hikâye veled-i sâlis hakkındadır. Temsil-i hikâyede bu üç veledin cisim, 
nefis ve can olduğu açıklanır. İkinci hikâye güneş ve menzilleri, üçüncü hikâye üç taht hakkındadır. 


4.Babda anâsır-ı erbaa ve bunların her birinin dört hasleti anlatılır. Hepsinin özelliği 
tamamlandıktan sonra temsil-i hikâyede karşılıkları verilir. 


Bu dört unsur insana hizmet eden dört neferdir. 


Ateş (safra) 
Hak (sevda) 
Bâd (balgam) 
Ab (kan) 


Can /sultan 

Nefs 
Gönül 
akl-ı kâmil 


5. Babda beş veledden, insanın beş menzilinden, beş hizmet kapısından bahseder. Bu 
kapılar sırasıyla ata ana kapısı, üstad kapısı, mürşid kapısı, Peygamber kapısı ve HakkTn olduğu 
gönül kapısıdır. 
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6. Babda altı mahfilden, ticaretin altı gereğinden bahseder. Bu bölümün ardından gelen 
temsilde altı ahiret efendisini anlatır. Bu babın son hikâyesi dünyanın beyzaya benzeyişi 
hakkındadır. Dünya altı yönlü bir eve benzetilir ve her bir yönün özelliğini sayar. 

7. Babda birinci hikâyede yedi gezenin yedi hizmetini, ikinci hikâyede ruhun yedi 
menzilini, üçüncü hikâyede gönlü anlatır. 

8. Babda birinci hikâyede sekiz kapıyı, ikinci hikâyede nefsin sekiz sıfatını, üçüncü 
hikâyede ruhun sekiz gıdası ve nimetini anlatır. 

9. Babda ilk hikâye nebilerin aşkları hakkındadır. Hz. Peygamberimizden başlayarak İdris, 
İbrahim, İsmail, Şuayb, Musa, Üzeyir, Yahya, İsa (as)’m aşklarının vasıfları anlatılır. İkinci 
hikâyede dokuz aşık ve maşuğun arasında olan dokuz muhabbet, üçüncü hikâyede dokuz taifenin 
arasındaki dokuz zıtlık dokuzar beyitle anlatılır. 

10. babda ilk hikâyede münafıklara gelecek on korku onar beyitle anlatılır. İkinci hikâyede 
Allah’ın müminlere verdiği on müjde anlatılır. 

Bu bölümden sonra Hz. Peygamber’in miracı ve onun miraçtaki 10 menzili anlatılır. 

Şair eserin sonunda 3591. beyitten itibaren Sebeb-i Hikayât başlığı ile kitabın şematik 
yapısını 10 babda yer alan 29 hikayenin konularını sıralar. Sonra Sebeb-i Bablar başlığı altında 
kitabını niçin 10 babda yazdığını 10 delil ile açıklar. 

Beyân-ı sırr-ı Hurûf başlığı altında manzumenin ilk kelimesine dikkat çeker. Kitabın ilk 
kelimesi “selâm” ile yani “sin” harfiyle başlar. Yani şair remizlerle, temsillerle dolu kitabına bir 
remizle başladığını söyleyerek, okuyucuya son şifreyi de açar. 

Bundan sonra Sebeb-i İsm-i Kitab başlığıyla temsillere devam eder. Gerçek bir insanın bu 
dünyada beş oğlu olmalıdır. 

1. oğul: mal oğlu: hayır ve ihsan, köprü, mescid, imaret 

2. oğul: akıl oğlu: ilm 

3. oğul: kitab oğlu 

4. oğul: can oğlu 

5. oğul: tarîk oğlu: mürşidlik yolu, sülük yolu. 

Şairin de oğlu işte bu yazdığı kitabdır. Oğlunun adını 12 harften oluşan Genc-i Esrâr-ı 
Manî koymuştur. Oğul doğduktan sonra adını koyduğunu söylemesi kitap tamamlandıktan sonra 
isim verildiğini gösterir. Bu yeni doğan oğuldan önce doğan 15 oğul daha vardır ki hepsi birbirine 
kardeştir. Ancak şair içlerinde en çok Kırım’da Kırk Yer’de doğan -kitabını yazdığı yer-bu küçük 
oğlunu sevmektedir. 

Eserin en sonunda şair Mahall-i Hikâyet başlığı altında bir temsille aslında kitabı yazma 
hikayesine geçiş yapar. Hikâyede yedi iklime sultan olan bir padişah vardır, bir gün kullarından 
birine nazar eder, onu kâmil bir üstadın yanma yetişmesi için verir. Usta bir mimar olan bu üstad 
ona bina yapma ilmini öğretir ve padişahın huzuruna geri gönderir. Padişah kulunun çok hünerli 
bir mimar olduğunu görüp ondan bütün halkın içinde ibadet edebileceği bir cami yapmasını ister. 
O kul camiyi tamamlar ve padişahın aferinlerine mazhar olur. 
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Burdan sonra Nidâî Temsil-i Diğer başlığıyla kendi hikayesini alegorik sembollerle 
anlatarak eseri tamamlar. O da padişahın kulunun cami yapması gibi bir bina yapmış ve adını 
Genc-i Esrâr-ı Manî koymuştur 

Eserin temsilini şöyle tablolaştırabiliriz. 


Cami’nin Mimarı 

Can 

Vekil harcı 

Akıl 

Caminin inşaatı malz. gel. Yer 

Gönül mülkü 

Binanın terazisi 

Şairin gözü 

Sütunları 

Şairin parmakları 

Irgatları 

Kalem ve divid 

Zemini 

Kağıtlar 

Duvarı 

Bütün beyit ve mısralar 

Süslemeleri 

Harfler 

Anahtarı 

Besmele 

Kapısı 

Sin harfi 

Manzarları / pencereleri 

Kırmızı başlıkları 

Cemaati 

Akıl-fikir 


Şair kendi zihninde kurguladığı bir hikâye ile asıl hikayedeki rumuz ve remizleri 
aydınlatma yoluna gider. Böylece hikâye ile ördüğü eserinin remizlerini yine başka bir hikâye 
kurgusuyla ifade eder. Bu da bize son derece canlı kurgulanmış bir metnin/metinlerin yolunu açar. 

Mübalaga-i İlâhiyyat 

Arif Hikmet Bey Kütüphanesinde yukarıda Sahip Giray Han’la ilgili tanıtılan eserlerle 
aynı yazma içinde, 4. sırada 61 b -71 b yaprakları arasında yer alan alegorik eserdir. Mesnevi nazım 
şeklinde, aruzun fe‘ilâtün mejailün fe ilün kalıbıyla yazılmış olup 220 beyittir. Nidâî’nin tasavvufî 
hikayeler anlattığı Genc-i Esrâr-ı Ma ‘misimli eseri gibi bu eserde de tasavvufî bir hikâye anlatılır 
ve sonra remizleri açıklanarak okuyucuya öğüt verilir. 

Hikâyenin özeti : Zamanın birinde çok cesur ve güçlü kuvvetli bir adam vardı. Bir 
oturmada kırk elli ekmeği bir anda yer, ceylan gibi çok hızlı koşardı, sabahtan akşama işi gücü 
avlanmaktı. Güreşen çok ama benim gibi kuvvetli pazulu, güçlü bileklisi yok deyip gururlanırdı. 
Günlerden bir gün arifin biri onun gururlanmasına acır; Pehlivan ve Elvan adında iki yiğit 
olduğunu, onların kendisinden daha güçlü olduğunu söyler. Er, onları bulmak için yola çıkar, 
geçidi yok bir suya rastlar. Suyun öte yakasında koyunlarmı otlatan iki çoban görür. Bir tanesi 
çevgânım suya atıp ona köprü yapar ve sudan geçirir. Bu çobanlar kendisinden daha iri cüsseli iki 
kardeştir. Biraz geçince ileriden bir kadın kendilerine yaklaşır, bu kadın onların annesidir ve 
yemek getirmektedir. Çobanlar, eri yemek istediklerini söyleyince kadın “bunun canı kanı yok, sizi 
doyurmaz; alıp eve götüreyim” der ve başındaki sofranın üstüne eri bir çırpıda atıverir, evin 
yolunu tutar. Er, yolda Allah’a karşı günah işleyip haddini aştığı için tövbe eder, Allah’tan kendini 
kurtarmasını diler. Kadın, dalları yolu kaplamış, yaşlı bir çınarın altından geçerken er, bir dalı 
tutup kendini yukarı çeker. Kadın iyice uzaklaşınca, er ağaçtan inip başka bir yol tutar. Kadın 
durumu fark etmeden eve varır, konu komşu bütün sevdiklerini çağırır ve sofranın üstündeki 
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civanı seyretmelerini ister. Onlar bize neyi gösteriyorsun, bir şey yok ki deyince; kadın adamın 
kaçtığını anlar, tepsiyi yere çalıp adeta kuş gibi uçarak tekrar arkasından yetişir. Er, kaçarken çift 
süren bir köylüye sığınır, kadından kendini kurtarmasını ister. Çiftçi ağzını açıp, benim diyen koca 
pehlivanı ağzının içine alır. Kadın çiftçinin yanma gelir, çiftçi onun çirkin suratlı, kötü niyetli bir 
acûze olduğunu görüp öldürmekle tehdit ederek yanından kovar. Sonra pehlivanı ağzından çıkarır 
ve karşısına oturtur. Pehlivan bu iyiliğine karşılık ona ölene kadar hizmet edeceğini söyler. Çiftçi, 
bir diş ağrısına mübtelâ olduğunu eline kazma kürek alıp bu dişini sökmesini ister. Böyle çiftçiye 
hizmetle altı ay geçer. Bir gün pehlivan ona diş ağrısının sebebini sorar. Çiftçi de anlatmaya başlar. 
“Bir zamanlar kırk yoldaş idik, birbirimize kardeş idik. Günlerimiz eğlenmekle, şarap içmekle 
geçerdi. Bir gün aramızdan birisi yakma bir kervan geldiğini, gidip kervana saldırmamızı ve malına 
el koymamızı teklif etti. Kervanın yolunu kestik ve dört yüz yük kumaşını aldık, dönüşte zifirî bir 
karanlık bastı, ardından gökten taş gibi dolu yağmaya başladı, hepimiz dağ gibi bir insan kafasının 
içine sığındık. Meğer o çoktan ölmüş bir adamın kafası imiş, Allah onun kafasını sağlam bırakmış. 
Yükleri indirip, davarları bağladık ve dinlenmeye başladık. Meğer bu sırada dışarda bir çobanın 
sürüsüne kurt girmiş, sapanma taş koyup kurda atmak istemiş ama etrafta taş bulamayınca bizim 
sığındığımız kafayı taş diye alıp sapanma yerleştirip öfkeyle fırlatmış. Taş gibi atılan kafa haşhaş 
taneleri gibi dağıldı ve hepimiz bir yana fırladık, ettiğimizi bulduk, kiminin karnı kiminin başı 
yarıldı, kiminin dişi kırıldı.” Nidâî hikayeyi burada bitirdikten sonra “İlm-i tasavvufân-ı ta‘bîr” 
başlığıyla remizleri açıklamaya geçer. Nidâî remizlerin mahiyetini açıklarken, her birini ayrı ayrı 
tanıtır ve öğütler verir. 65 beyitlik bu bölümde remizlerin karşılığı şunlardır: 

Gururlanan er: nefs-i emmâre; ona acıyıp nasihat eden ârif: akl-ı kâmil; iki çoban: Kuran 
ve şeriat; kadın: insanlara tuzak kuran dûn-ı dünya; sofrası: yalancı nimetler heva ve heves; erin 
tutunduğu çınar: iman dalı; çiftçi: kutbu’l-aktâb; ekinlik: dünya; çiftçinin ağzı: tevhid makamı; diş: 
ibâdet; külünk: âlet; kervana hücm ettikleri: aşk meydanı; kervan ahalisi: hayal; kafanın binbir olup 
dağılması: mezarlık; sürüsünü kurtarmaya çalışan çoban: padişah; sapan: hükm-i Yezdân; atılan 
kafanın parçalanması herkesin bir kenara fırlaması: mahşer günü insanların ettiklerini bulması. 

Görüldüğü gibi hikâye soyut varlıkların somut varlıklarla eşleştirilmesiyle kurulmuş 
alegorik tasavvufı bir anlatım metoduyla yazılmıştır. Pehlivan hikayesi içinde çiftçinin hikayesinin 
yer alması okuyucuyu gerçek ama aynı zamanda alegorik mekanlar arasında yolculuğa götürür. 

Mübahasât-ı Mükeyyifât 

Nidâî’nin manzum-mensur eserlerinden biridir. Telif tarihi belli değildir. Münazara 
yoluyla temsili hikaye grubuna giren bu eser Fatma Büyükkarcı Yılmaz’m ifadesine göre Anadolu 
sahasında altı tane münazırm konuşturulduğu ilk eser yada ilk eserlerden biridir. Bilindiği gibi 
Anadolu’da genellikle iki kahramanlı münazara eserleri kaleme alınmıştır 8 . 

Nidâî sebeb-i telif kısmında sabah rüzgarı gibi geçip giden ömrünü günahlarla geçirdiğini, 
Allah’a ibadet etmediği için pişman olduğunu, artık bunlardan el çektiğini anlatır. Mükeyyifattan 
el çekmesine rağmen mescide vardığında gönlüne meyhane hayali düştüğünden kendisi gibi 
perişan gönüllerin gamını gidersin, onlara eğlence olsun diye bu eserini yazdığını söyler. Şair asıl 
konuya geçtiği bölümde zihninde bir hayal dünyası kurgulayarak kendini de bu kurgunun 
kahramanlarından biri yapar. 


Bu eserler için bkz. Agâh Sırrı Levend, Divan Edebiyatı: Kelimeler ve Remizler, Mazmunlar ve Mefhumlar, İnkılap 
Kitabeyi, İstanbul 1980. 
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Hikâyeye göre, bir gün Nidâî’nin yanma arkadaşlarından biri gelir, onun mahzun gönlünü 
neşelendirmek için “gülşenâbâd”a gitmeyi teklif eder. Gülşenâbâd’m önüne vardıklarında köşkü 
seyre koyulurlar. Münazara türünde yazılmış olan eserin aynı zamanda münazırları olan afyon, 
berş, esrar, boza, şarap ve bal fiziki özellikleri tanıtılarak köşke girerler. Her bir mükeyyif verici 
maddenin bir şahsı temsil ettiği eserde münâzırlarm özellikleri şöyledir: 

“Afyon, siyaha bürünmüş bir katildir. Berş, nazik bir şehirlidir; zarif, bal renginde bir giysi 
giymiştir. Esrar, yeşil abalı fakir bir abdaldır. Boza, aklar giymiş, berrak sakallı bir pirdir, pirler aşı 
da derler. Şarap, kırmızıya bürünmüş, bir elinde mendil, levendâne gelen bir pehlivandır. Bal, sarı 
giysili, edası hiç kimsede olmayan, iyi halli, muhteşem biridir. 9 Eserde daha sonra bunlar sırasıyla 
söz alırlar ve her biri kendi üstünlüğünü çeşitli örneklerle anlatır. 

Fetihname-i KaFa-ı Cerbe 

Nidâî’nin H.967/M. 1560 yılında Piyale Paşa komutasındaki Osmanlı donanmasının bugün 
Akdeniz’de Tunus açıklarında bulunan Cerbe Adasını kuşatmasını ve fethini anlatır. Fetihten iki 
yıl sonra 969/1562’de yazılan eser mesnevi nazım şekliyle yazılmıştır. 10 Tamamı 978 beyit olan 
eserde asıl konu 966.beyitte dua beyitleriyle tamamlandıktan sonra şair son 12 beyitte “Temsîl-i 
hikâyet pür-melâhat” başlığıyla Fetihnâme deki şahıs ve kavramların neleri temsil ettiğini anlatır. 

Bu minik temsilî hikâyenin kahramanları Kanûnî Sultan Süleyman ve Piyâle Paşa’dır. 
Yazdığı fetihnâme bir cisim (beden) dir, Sultan Süleyman bu bedende ten, Paşa ise tende candır. 
Paşa aklı temsil eder, insan ilmi, ancak onunla kavrayıp anlayabilir. Bunların askeri ise cömertlik, 
kerem, hayır, ihsan ve lütuftur. Canın ve akim mekânı bedendir, kafir beyi bu bedende nefs-i 
emmâredir. Onları özüne yar sanma aslında düşmandır. Onun askeri heva, heves, fesâd, fısk, isyân 
ve abestir. Eğer sen de nefsinle daima gazâ kılarsan riyâzet kılıcı ile nefis düşmanını yok edersin. 
Eğer böyle yaparsan sen er kişisin demektir. Nidâî son beyitte okuyucunun ruhunu coşturur, onu 
gayrete ve nefisle mücadeleye teşvik eder. Zira asıl gazâ insanın gönül mülkünde yaptığı ve nefis 
düşmanını ele geçirdiği büyük gazâdır. * 11 


Latîfe-i Bengînâme-i Münâsib-i Hal-i Mâ 


Arif Hikmet Bey Kütüphanesi’nde yukarıda bahsi geçen yazmanın son eseri olup, 72 b -83 b 
yaprakları arasındadır. Mesnevi nazım şeklinde, mefaîlün mefaîlün feûlün kalıbıyla yazılan eser, 
215 beyitten ibarettir. Şairin, Bengî adını verdiği temsili bir şahsın rüyasında zengin oluşunu, 
evlenmesini ve başından geçen maceraları anlattığı öğüt verici bir hikayedir. Mesnevinin içinde 
dört gazel, bir tane de kaside başlığıyla 5 manzume bulunmaktadır. İlk bakışta hikâyede gazel ve 
kaside başlıklarının yanında nesir başlıklarının da olması bize bu hikâyenin daha önceden 
manzum-mensur yazılmış olabileceğini sonradan sadece manzum kısımlarının istinsah edilmiş 
olabileceğini düşündürmüştür. Nitekim mesnevinin ikinci beyti bu sorunun cevabını şöyle 
vermektedir. 


9 Fatma Büyükkarcı Yılmaz, Nidâyî el-Ankaravî’nin Bilinmeyen Bir Eseri Mübâhasât-ı Mükeyyifât ve Aynı Konudaki 
Diğer Eserler, Turkish Studies, Volüme 8/3, Winter 2013, p.686. (681-704). 

10 Ümran Ay, Fetihnâme-i KaVa-i Cerbe , Kocav Yayınları, İstanbul 2015, s. 61. 

11 Ümran Ay, age> s. 134. 
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Ezelden nesj idi nazm itdüm anı 

Mis_dlin görmemişdür nakş-ı ma m" 

Buradan anladığımıza göre şair daha evvel aynı başlıkla manzum-mensur bir hikâye yazmış 
daha sonra da ondan manzum bir eser kaleme almıştır. 

Hikâyenin özeti : Hikâyede ismi verilmeyen bu şahıs açlıktan perişan olmuş vaziyette 
etrafında yiyecek aramaktadır. Yiyecekler arasında tatlı gıdalara ayrıca bir düşkünlüğü vardır. 
Allah’ın bütün varlıklara rızkını verdiğini düşünüp kendini de rızıksız bırakmaması için dua 
ederken eline bir nohut tanesi geçer. Onu ağzına atıp biraz avunur. Sonra bunu yersem doymam 
diye düşünür ve toprağa gömer. Bir on, on yüz olur. O kadar çoğaltır ki şehre götürüp satmaya 
başlar. Şehirde bir nohutçu dükkânı açıp ticarete başlar ve iyiden iyiye zenginleşir. Bir gün yalnız 
iken yemek pişirmek üzere ocağa yaklaşır ve orada gizli bir geçit görür. Geçidi kazınca bir küp 
filori bulur. Yanma birçok hüner ehlini hizmetkar olarak alır. Bir de bir güzel hanım alıp ömrünü 
huzur içinde geçirmeyi diler. Bir kocakarı bulup derdini anlatır. Kendisine şeker sözlü, fitnesi 
fesadı olmayan bir hatun bulmasını ister. Kadın Bengî’nin muradını anlayıp ona emsalsiz 
güzellikte, eşi benzeri olmayan bir güzel kız bulduğunu söyler. Eri olmadığını ve yakında 
oturduğunu ve çok zengin bir hanım olduğunu söyler. Böyle sözlerle garib Bengî’yi kıza aşık eder. 
Bu düğün için ne kadar para lazımsa harcamasını ve halini ona bildirmesini rica eder. Bir de eline 
şiir verip o gülzarm önünde bülbül gibi okumasını ister, “e karşu” 5 beyitlik bu gazelden sonra 
hikaye devam eder. 

Kadın bahsettiği güzelin yanma varır ona da Bengî’yi metheder ve evlenme arzusunu dile 
getirir. İsmi verilmeyen bu güzel kız evlilik teklifini kabul eder ve düğün hazırlıklarına başlanır. 
Çeşitli yemekler pişirilir, akrabalar toplanır ve düğün yapılır. Bengi düğün gecesi sevdiğine 5 
beyitlik “olmasun” redifli bir gazel söyler. 

Gelin yüzünü açarak Bengî’ye ayıp olmazsa bir suali olduğunu, evvelden bu kadar fakir 
iken nasıl zengin olduğunu sorar. Bengi de onun evinde bir küp filori bulduğunu söyleyince kadın 
gururlanır ve “vay edepsiz sen benim malımla adam mı oldun, nerde buldun benim hâzinemi 
hepsini geri ver” diye öfkelenir. Bengi de bu sözleri duyunca adeta delirir ve eline taş sopa alıp 
kadına vurmaya kalkışır. Kadın o sırada bir hançeri belinden sıyırır. Bengi o sırada uykusundan 
uyanır, etrafına bakınır ne maldan ne hâzineden ne de kadından eser vardır. Bütün bunların rüya 
olduğunu anlar. 

Nidâî bundan sonra “Münâsib-i Hal” başlığıyla işte bugünkü halinin Bengî’nin haline 
benzediğini anlatmaya başlar. Kendi kendine şiirler yazıp dururken bir gün padişahın meclisine 
çağrılır. Adeta cennet bahçesi gibi bu meclise hayran kalır ve kendinden geçer. Orada padişaha 
olan sevgisiyle ve onun ihsanları karşısında mutluluklara irmişem” redifli 5 beyitlik bir gazel 
söyler. Padişah yüzüne bakıp lütfederek Nidâî’nin sözleriyle ruhunu doyurduğunu, babasından 
kalan bağ ve bostanı ve sarayı ona bağışladığını söyler. O sırada mecliste bulunan bir münafık bu 
durumdan hiç hoşnut olmaz ve kıskançlıkla hana dönüp “ata yurdunu bir gedaya verme, verirsen 
bir aşinaya ver” diye nasihat eder. Han ona fazla gevezelik etmemesini eğer Nidâî, isterse bağ ve 
bahçelerin yemişini de parayla hana satabileceğini söyleyerek bu kıskanç adamı susturur. Bu 
satırların ardından Nidâî iyiliğin faziletleriyle ilgili yaklaşık yedi beyit söyler. Aradan bir zaman 
geçer, o kıskanç adam tekrar Nidâî’nin yanma gelir, bağ ve bahçeleri ister, han hazretlerine gidip 
Nidâî aleyhinde konuşur, şairin tabiriyle “kancıklık” eder. Ve usandırmcaya kadar Han’ın yakasını 
bırakmaz. En sonunda bütün bağ ve bahçeleri elinden alman Nidâî’nin hali aynı Bengî’ye döner. 
Nidâî “misafir umduğunu yemez meseldür” diyerek lütuf ve ihsanı Hakdan istemek gerektiğini 
hatırlar ve tekrar Bengî hikayesine döner. 
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Nidâî burada başka bir temsile geçer. Bengi bu sefer karşımıza tatlılara çok düşkün birisi 
olarak çıkar. Daima tatlı bir şeyler yemeyi hayal eder, açlığa sabredermiş gibi görünse de yüzü 
adeta turşu satar. “Allahım pilavdan başımda bir külah” eyle diye dualar eder. Daima şekerli ballı 
yiyecekleri yemeyi seven Bengi bulgur aşını sevmez, zerde aşı, sükkeri helva, salma 12 gibi 
yiyeceklerse başının tacıdır. Böyle tatlıları çok seven birisi etrafını yanma çağırıp onlara 
cenazesinin kaldırılması, yıkanması, kefenlenmesi, mezarıyla ilgili bazı vasiyetlerde bulunur ve bu 
isteklerinin mutlaka yerine getirilmesini ister. Kendisi büryan kebap gibi yanıp yakılıp bu 
dünyadan göçtüğünde zırva sakallı ya da pişmaniye sakallı bir imam bulmalarını imamlıktan başka 
bir işi varsa da onun da şeker kesiciliği olmasını diler. İmamın sarığının “helva-yı mafiş 13 ” bir sarık, 
parmaklarının şeker kamışından, başının beğ pazarı kavunundan, dişlerinin her birinin şeker 
tanesinden, gözü pişmiş yumurtanın sarısı, gözün akının yumurtanın akı gibi, karasının da sarısı 
gibi olmasını, siyah gözleri bademden, kulakları börekten, kaşı tutmaç aşından 14 , yüzü kavun 
diliminden yahut Rumelinin bayram çöreğinden olsun. Huyu da gayet şirin ve nazik olsun. Alm 
yine gevrek börek gibi iki kolları da levrek balığı gibi olsun. Ağzı mütebessim ve fıstık gibi, çenesi 
elma gibi olsun, güllaç dudakları ölüleri bile canlandırsın, sırtının yanları biryan kebabı gibi taze, 
oturak yeri gömeç balı gibi olsun. Elinde asası şeker kamışından, teşbihi hurma taneli olsun. İşte 
bu şekilde meyyitinin harcının görülmesini, güllaçtan kefeninin dikilmesini, bütün harcamanın 
malından yapılmasını ister. Yıkarken üstüne kafur ve şeker dökülmesini, şekerli şerbetle bedeninin 
yıkanmasını ister. 

Ve o miskin Bengi böyle isteklerini sıralarken vefat eder. Halk yas için toplandığında yine 
onun tatlı ballı aşları ne kadar çok sevdiğinden bahsederler. Acından ölse dahi bulgur aşı 
yemediğini, üstünde gam ve kederin oyalanmadığını daima neşeli olduğunu anlatırlar. Daha sonra 
Bâlî adındaki kardeşi Bengî’nin istediği gibi bir imamı getirerek yapılması gerekenleri yerine 
getirttirir. Onu ev helvasının içine sarıp mezara götürürler. Mezar taşını sabun helvadan yaptırıp 
üstüne de pilavdan türbe yaptırır. Türbenin çinilerini palude tatlısından kum ve taşları nefâyisten 
yapılır. Nakışlı camları zülbiyyedendir, dibine dible 15 aşından tuğla döşenir. İki tane doldurulmuş 
bağırsak mezarın iki başına mum olarak konur. O mumlara iki patlıcandan kandil yapılır. Bu 
türbenin türbedarı kaya balından yapılır. Eğer türbeye hizmet edecek başka biri gerekse o da Kefe 
şehrinin 16 hazır helvalarından getirilmelidir. 

Sonuç 

Nidâî diğer eserlerinde Klasik Türk edebiyatında bildiğimiz temsil metodunu kullanırken 
Bengi hikayesinde farklı bir yol izlemiştir. 

Hikâyenin gerçekte var olmayan kahramanı Bengî’nin servet sahibi olup sonra 
fakirleşmesi Nidâî’nin Kırım sarayındaki halinin tercümesidir. 

Hikâyenin diğer bölümünde tatlıya ve güzel yemeklere düşkün birisi olarak anlatılan 
Bengî’nin ölümü, cenazesi, imamı ve türbesiyle ilgili somut kavramların başka somut kavramlara 


12 Salma: Bulgurlu ya da pirinçli lahana yemeği. Kelimenin diğer anlamları için Derleme Sözlüğü’ne bakınız. 

13 Mafiş: 1. Bir tür tatlı, 2. Hamurdan yapılan yiyecekler, hamur işi. (DS) 

14 Tutmaç: Küçük, dört köşe kesilerek kurutulmuş hamur ve mercimekle pişirilen bir çeşit yoğurtlu çorba. 

15 dible: İnce ince doğranmış kara pancar ya da fasulyeye pirinç ve kıyma konularak pişirilen yemek. 

16 Kefe: Kırım yarımadasının güneydoğu kıyısında Akmescit’e 120 km mesafede 77.000 nüfuslu tarihi bir liman şehri, 
aynı zamanda kültür ve turizm merkezidir. Kırım'ın en büyük üçüncü kentidir. 
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teşbihiyle ördüğü temsili hikâyesi, hikâye içinde hikâyeye yer vermesi, bir kahramanın hayatını 
adeta seri hikâyeler şeklinde anlatması üslubunu orjinal ve dikkate değer kılmaktadır. 

Diğer yandan Bengî’nin evlilik macerası dramatik bir üslupla anlatılırken, tatlıya 
düşkünlüğü, ölümü ve gömülmesiyle ilgili ikinci kısım mizahî bir üslupla kaleme alınmıştır. 
Tasavvufî, dramatik ve mizahî anlatım teknikleriyle örülen eserde Nidâî’nin farklı üslupları 
birarada kullanması dikkate değer bir başka özelliktir. 

Eser, üslup çeşitliliğinin yanı sıra döneminin mutfak, yeme-içme, giyim kuşam kültürü, 
evlenme adetleri, helva çeşitleri, mezar mimarisi gibi unsurlarını yoğun olarak barındırmasıyla da 
incelenmeye değerdir. 


Metin 

72 b Latıfe-i Benginâme Münâsib Hâl-i Mâ 

(Mefâ c î lün mefâ c î lünfe c ü lün) 

1. Girü bir söz işitdüm Bengiyâne 
Diyem ruhsat virürse ger zamane 

Ezelden neşr idi nazm itdüm anı 
Misâlin görmemişdür nakş-ı mâni 

Gözetme sureti sıret gerekdür 
Geçürme fırsatı himmet gerekdür 

Başıretsüz olan âdem degüldür 
Ar)a ehl-i nazar hemdem degüldür 

5. Berü gel söyle ya güş it kelâmı 

Beğenmez puhteler ‘âlemde hâmı 

Düriş cehd eyle £ ilmür) hâsılına 
Dahi dünyâda ‘ömrüp hâsılı ne 

Eğer olursa £ aybı her cevâbur) 

Gözetme anı kim arta sevâbup 


Kişi £ aybma kılmayan nigahı 
Olur dünyâ vü uhrâ pâdişâhi 

Olursa artuk eksük ger sözümde 
Şehâ £ ayb olmasun nokşân özümde 

73 a 10. Dilümür) sabrı yok ne gelse söyler 

Eğer £ işyân der)izi olsa boylar 

Günâhum hatden artukdur ne çâre 
Yüregüm baş sinem pâre pâre 
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Meğer Hak’dan ire bu derde derman 
Eğer irmezse kıldum zar u giryân 

Ümıdüm kesmezem Hakdan ölince 
Ecel peymânesi tâ kim tolunca 

Eğer söyler olursam kendü hâlüm 
Tükenmez hatden artukdur vebâlüm 


Hikâye-i Bengi 

15. Meğer bir kimse olmuş şöyle hayran 
Gözüni yummuş açmağa yok imkân 

Şu derjlü Bengi olmuş yok mecâli 
Veli tatludan ayrılmaz hayâli 

O der) lü karnı aç o derdmendür) 

Yer idi bulsadı dengini kandür) 

Münâcât eyledi ol pâk-i zâta 
Didi rızkur) irişür kâyinâta 

Virürsin ni c meti hatden ziyâde 
Nazırür) yok durur lutf u sehâda 

73 b 20. Felekde kurs idensin mihr ü mâhı 

Yaradırsm der) iz dibinde mâhı 

Ağacdan mıve vü taşdan zülâle 
Virürsin ittişâl olur nevâle 

İrişmez c akl u fehm idrâk hergiz 
Ne derjlü çâbük ü çâlâk ola tiz 

Bu derjlü eyledi ol dem münâcât 
Ar)a kim halk iderler £ arz-ı hâcât 

Veli gör Bengidür gözler yumulmuş 
Talup hayret der) izi içre kalmış 

25. Eğer bulsa yir idi küh-ı Kâfi 
Dahi ummân olursa bal-ı şâfî 

Elin kaldurdı etrâfm aradı 
Yicek ister idi bu-y-ıdı derdi 


74 a 
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Eline bir nohüd girdi sevindi 
Aç idi ağzına atup avundı 

Dehânmdan eline aldı tekrar 
Didi özine yirsem toyman iy yâr 

Yire gömdi anı on dâne oldı 
Girü tekrar döküp yüz dâne buldı 

30. Muhaşşal şol kadar oldı nohüdı 
Alup şehre gider oldu nohüdı 

Didi kim bum şatsam rızk u mâla 
Gani olam şükür kılam bu hâle 

Kirâ tutdı hemân ol demde Bengi 
Çalışdı yükledince yüki dengi 

Tamâm bir) mut idi şehre geleni 
Dahi bir) var idi evde kalanı 

Mağaza tutdı koydı anı anda 
Sevinç ile sığışmaz câm tende 

35. Sata başladı yığdı mâlı vâfir 
Hikâye t nice olur diple âhir 

Meğer bir gün diler kim yiye ni £ met 
Mekânın eyledi ol demde halvet 

Ocağa geldi kim od yaka âni 
Görinür anda bir dehliz nihâni 

Kazar hayli bulur bir küp fılori 
Sevinüp didi kim buldum hüzün 

Alur bir nice kul fennide üstâd 
Kimi şirin kimi yolunda ferhâd 

40. Diler kim ala ol dem bir nigârı 
Huzür ile geçüre rüzigârı 

Bulur bir karıyı dir mâcerâyı 
Ayıtdı eyle derdüme devâyı 


74b 


Bap a bir hâtûn alıvir be-ğâyet 
Leb-i şirini tatlu pür-halâvet 
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75 a 


Sözinden kand eriyüp suya versün 
Gözinden fitneler uyhuya varsun 

Muradın bildi Benginüp çü karı 
Didi buldum sapa bir hüb nigârı 

45. Naziri gelmedi devrân içinde 

Cemâlin yazamazlar nakş içinde 

Göreydüp zülfüni mecnûn olurdıp 
Lebinden âb-ı hayvânı bulurdıp 

Ne deplü vaşf idem yokdur yalânı 
Bulunmaz misli seyr itsep cihânı 

Irak degül gidü yakmdadur ol 
Eri yokdur oturur hayli(den) topol 

Bu şimdi olduğup evler anupdur 
Alursap makide anı senüpdür 

50. Veli ğâyetde mahbüb-ı cihândur 

Gözi hem fitne-i âhir zamândur 

Sapa lâyık durur didüm kelâmı 
Ne deplü şerh idem olmaz tamâmı 

Zamânmda apa hemtâ bulunmaz 
Güneş gibi yüzi nün tolunmaz 

Benüm destümdedür anup ‘mânı 
Nihâyetsüz şorarsap hânümânı 

Kulakdan ‘âşık itdi ol garibi 
Didi ol dahi iderdüm tabibi 

55. Ne deplü mâl olursa harç içün al 
Benüm bu hâlüm eyle apa işâl 

Dahi bu şi c ri di ol yâr öp inde 
Okı bülbül gibi gülzâr öp inde 

Gazel 

Benüm şabrum mı vardur yâra karşu 
Şu bir bülbül bigi gülzâra karşu 


Eğer bir kez müyesser olsa görmek 
İderdüm terk-i cân dildâra karşu 
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75b 


Ser-i küym iti gibi tolaştum 
Terahhum ide mi ağyara karşu 

60. Bihamdillâh hayâlidür enisüm 
Ola bir gün turam dıdâra karşu 

Gören ayda Nidayı derdmendi 
Aşar zülfünde yâri dara karşu 


Neşr 

Karı hâlin bilüp oldı revâne 
îrişdi bir £ acâyib gülsitâna 

Bulur ol arada ol dilrübâyı 
Şunuşup el kılurlar merhabâyı 

Bu Bengi derdmendür) hâlin aydur 
Tarik-i c ışk ile ahvâlin aydur 

65. Şu derjlü medh ider hatden ziyâde 
Sözin âhiri dir koma belâda 

O miskin ‘âşık olmış size arjsuz 
Yanar ‘ışkurj odmda gerjlü ger)süz 

Sözümden çıkma lutf eyle kızımsm 
Varur olsar) ar) a iki gözümsin 

Bu kez 'avrat zarüri itdi meyli 
Ara vaz mâyili olmışdı hayli 

Şu der) lü ğâlib oldu iştiyâkı 
Revâ görmedi ortada fırâkı 

70. Kabul itti kadmur) bu cevâbın 
Didi eyler) hayırlusm şevâbm 

Görüp düğün içün yat u yarağı 
Yasarlar nahl hem birkaç çerâğı 

Nefâyisler bişüp şirin tatlu 
Didiler kim düğünün ola kutlu 


76a 


Koyup Bengiyi gerdek hanesine 
İrişdürdiler ol cânânesine 
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76b 


Tağıldı yengeler halvetde kaldı 
Şanur Bengi özin cennetde kaldı 

75. Kenara çekdi ol serv-i revanı 
Be-zer öpdi vü koçdı râyegâni 

Didi şevkinde iş bu ş c iri anda 
Gerek olursa ezber eyle sen de 


Gazel 

(mefâ Y lün mefâ Y lün mefâ Y lün mefâ Y lün) 

Kara şaçup girihinde giriftar olmasun kimse 
Benüm şüride görjlüm gibi ber-dâr olmasun kimse 

Belür) ağzur) hayâl olmış hemân elfâzı var ancak 
Nihâna 'akl irişmez çün haridâr olmasun kimse 

Gözür) kaşur) kazâ-yı âsumâni bir biri üzre 
Bu 'âlemde senür) gibi kemândâr olmasun kimse 

80. Dil ü cânum lebür) sırrını tuydı büy-ı zülfürjden 
Didi faşl-ı beyân olmaz hevâdâr olmasun kimse 

Perişân eyledür) görjlüm kara zülfür) hevâsmda 
Nidâyi gibi 'âlemde siyeh-kâr olmasun kimse 

Neşr 

Hicâbı ref idüp ol tâze dilber 
Yüzinden lutf ile kaldurdı çenber 

Didi 'ayb olmasun var bir suâlüm 
Diyüvir gizleme olduk helâlüm 

Ezelden bir pula muhtâc idür) sen 
Var ise hoş yoğ ise aç idür) sen 

85. Neden irdür) bu derjlü mülk ü mâla 
Sebeb noldı kim irişdür) bu hâle 

Didi ol dahi iy yâr-ı vefâdâr 
Bu sırrı bilmesün zinhar ağyâr 


Evürjde bulmışam bir küp filori 
Diyincek 'avratur) artar ğurürı 
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Ayıtdı iy edebsüz Türk ahmak 
Harami terbiyetsüz görçe bak bak 

Benüm malum ile âdem mi oldur) 
Kamusın aluram sen kanda buldur) 

90. İşüdüp Bengi bu sözden delürdi 
Ağacı kodı vü taşa el urdı 

Görüp 'avrat anı hançer sıyırdı 
Uyandı Bengi göz açdı ovırdı 

Görür evvel yedügi yirde Bengi 
Hayâl imiş oturur Bengi sanki 

77a Bakar dört yanma yok mâlı genci 

Ezelgiden dahi artardı renci 


Münâsib-i Hâl 

Benüm de ar) a berjzer şimdi hâlüm 
Nolısar âhir-i kar imdi hâlüm 

95. Gezerdüm vâlih ü hayrân şeydâ 

İderdüm dürlü rengin nazm peydâ 

Meğer bir pâdişâhup hıdmetine 
İrişdüm kaldum anup izzetine 


Kaside 

(mefâ c î lün mefâ lün mefâ c î lün mefâ c î lün) 


O bir sultân-ı £ âlemdür vücüd-ı inse cân oldı 
Anurjçün Hak nazar kıldı vilâyet içre hân oldı 

Sehâ vü £ adl ile meşhür olup 'âlemde söylendi 
Varan mahrüm olup dönmez görür) bir hoş zamân oldı 

Anur) zât-ı şerifin şakla yâ Rab hatâlardan 
77b Ki zirâ özi tahtında bugün şâhib kırân oldı 

100. Cemâl-i âfitâbmda kamu 'âlem batup nüra 

Didiler zerredür ağzı anurjçün kim nihân oldı 

Adı Şâhib Giray hândur vilâyet cismi ol cândur 
Melek siretlü insândur ele hükmi revân oldı 
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Leb-i sırrına ‘alemler irişmez zerreı mikdar 
Bilinmez cândurur zira mekânı lâ-mekân oldı 

Nidayı pâdişâhtır) devletünde £ ıyş u ‘işret kıl 
Anı medh itmeğe dâim lisânum tercümân oldı 

Bar) a şol deplü itdi lutf u ihsân 
Ri‘âyet ider idi ehl-i divân 

78a 105. Meğer bir gün kurup meclis-i tenhâ 

Müferrih yirde şan Firdevs-i a‘lâ 

Didiler gel seni ister şehinşâh 
Sapa in‘âm ider hep zer ol âgâh 

Varup karşusma itdim du‘âlar 
Dilümde bu gazel olmış idi ezber 


Gazel 

(mef ‘ü lü fâ ‘i Fa tü me fâ ‘i lü fâ ‘i 1ün) 

Fürkat şebinde meclis-i cânâna irmişem 
Şan bülbülem ruhmda gülistâna irmişem 

Encüm degül semâda görinen disep nedür 
Ahum şerârıdur apa rindâne irmişem 

110. Gerçi göpül hayâl ile geçdi günüp bugün 
Elhamdülillah ol meh-i tâbâna irmişem 

Ya‘k üb-veş vegerni gözüm dökdi kan yaş 
Şükr apa Mışr-ı Yüsuf-ı Ken ‘âna irmişem 

Şâd ol Nidâyi sapa itim dirse pâdişâh 
Digil ki yine apsuzm ihsâna irmişem 


Neşr 

Bakup yüzime lutfmdan buyurdı 
Sözi ile dil ü cânum toyurdı 

78b Keremden ay dur iy miskin ü ğamnâk 

Yürigil şimden girü olğıl ferahnâk 

115. Babamup şol serây u bâğ u bustân 
Senüp olsun varup ol anda mihmân 


79a 
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Yemişi heb senür) olsun ne kim var 
Kimesne olmasun arar) da ağyar 

Sunup öpdüp elini şâd oldum 
Yolunda can ile ferhâd oldum 

Meğer var idi anda bir münafık 
Sözi bir birine olmaz muvafık 

Mürâyilikde gelmez hiç naziri 
Kim anur) olmaya şeyt ân veziri 

120. Hasedden olmayup şabr u karârı 
Yedi bir niçe herze ıztırârı 

Didi virme atar) yurdun gedâya 
Virürser) bâri vir bir âşinâya 

Hemân anı işitdi hân-ı a’zâm 
Didi çok yar) şama sen tınma epsem 

Yüri menâh-ı hayr olma burada 
Bunur) gibi sözi ar)ma arada 

Yemişini bar) a şatsun dilerse 
Elindedür anur) her ne kılursa 


125. Zihi lutf u sehâ vü 'adlü’l-ihsân 
Ki bu miskini itdi şâd u handân 

Sözi yirinde söyle ey hünermend 
Disünler söz midür gevher veya kand 

Eyü ol eylük eyle çıksun adur) 

İki 'âlemde isterser) murâdur) 

Eyü söz söylemek inşân içündür 
Yavuz söz söylemek nâdân içündür 

Yavuz söz söyleme nâdân olma 
Eğer inşân işer) hayvân olma 

130. Yavuz söz sâdır olmaz eyülerden 
Eyü söz umma 'âlemde kem erden 


Eyü adı kalur dünyâda ölmez 
Şu kim bed-nâm olur eyü arjılmaz 
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Kitâb-ı Hüsrevide Şeyhî aydur 
Kulağımda yir itsün kıymet-i dür 

Eyüyi eylük ilen yâd iderler 
Yavuzmdan dahi feryâd iderler 

Eyü yavuzların) başı kayıdur 
Yavuz dahi dimiş eylük eyüdür 

79b 135. Bu sözlerden alursar) ger nasihat 

Bulursm dünye vü uhrâda ‘izzet 

Geçüp bir niçe gün üstine anur) 
îrişdi bir dahi kaşdma anui) 

Taleb kıldı serây u bâg u bustân 
Benümdür bar) a virmişdür anı hân 

Varup hân hazr etine it di ikdâm 
Komadı almayınca kıldı ibrâm 

Ne çâre ortada kancıklık itdi 
Kamusm var ağacı birle yutdı 

140. Hemân ol Bengi gibi oldı hâlüm 
Gidüp bustân bâğ oldı hayâlüm 

Konuk umduğun yemez meşeldür 
Benüm hâlüm o konuğa bedeldür 


Nidâyi Hakdan um lutf u ‘atâyı 
Ki tebdil eyleye hayra hatâyı 

Sözi hatm eyledük şâha burada 
Okuyup dir) ley en irsün murâda 


Latıfe-i Benginâme 

Ayâ bengiyle halvâ isteyenler 
Koyun etiyle salma isteyenler 

80a 145. Hayâli tatludan ayrılmayan yâr 

Berü gel ol tarafdan diple güftâr 

Egerçi hoş durur hayrânca olmak 
Veli güçdür anui) lütını bulmak 
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Kimi hayran olur yokdur nevale 
Ar) a iştah olur gayet havale 

Ne der)lü şabr iderse çâre olmaz 
Yüzi turşı satar ol vakt gülmez 

Bu hâl ile kalur hayretde nâçâr 
Meğer bal ile ola ana tımâr 

150. Dilinde virdi budur kim İlâhi 
Pilavdan eyle başumda külâhı 

Yahud zerde ola zerden gerekmez 
Dimezmen börki sükkerden gerekmez 

Benüm taNum ziyâde tatlu ister 
Şeker perverdesi ya ballu ister 

Ezelden bulgur aşm sevmez idüm 
Yir idüm zerde aşm yirmez idüm 

Olurdum dervişi salma olaydı 
Emerdüm sükkeri halvâ olaydı 

80b 155. Bu halde biri kendüyi virmiş 

Kığırup halkını yanma dermiş 

Dimiş kim bengilikden işde öldüm 
Katı hayretde [y] em bilmen nice oldum 

Sizi bunda getürmekden murâdum 
Vaşiyyet iderem yokdur neşâtum 

Bu men biryân esır-i derdmendi 
Dahi altında tepret müstemendi 

Ri c âyet eyler) öldükde tamâmı 
Bulur) bir zırva şakallu imâmı 

160. Yahud pişmâni halvâ ola rişi 
Şeker-riz ola şan‘at olsa işi 

Başında şaruğı halvâ-yı mâfış 
Dahi parmakları sükkeri kamış 

Başı beg bazarı kavum mânend 
Dehânmda dişi şol lebleri kand 
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Gözi bişmiş yumurdanun yarusı 
Akı akı ola kara şansı 

Yahud badem ola çeşm-i siyahı 
Dilinde virdi rezzâk-ı ilâhı 

165. Kulakları börek tutmaç kaşı 
Kavun dilimi yüzi kâse kâşi 

81a Yahud bayram çöreği ola rüyı 

İgen şirin nâzük ola hüyı 

Börekden ola şöyle alm gevrek 
İki kolları hem balığ-ı levrek 

Dehânı sükkeri handân piste 
Dili rızk istemekde olmaya beste 17 

Zenehdânı anur) peykân-ı elma 
Leb-i cüllâbı kılsun mürde ihyâ 

170. Anur) bir yanı biryân ola biryân 
Kebâb ola dahi hem tâze biryân 

Oturak yirini şorsap gömeç bal 
Dimerjüz burada var kıl hem kâl 

Ayağı paçadan ola mühterâ 
İzi tozı göze kuhl-ı müberrâ 

Şeker kamışı ola hem £ aşâsı 
Anur) bengiyle yokdur hiç bahâsı 

Elinde teşbihi hurma gerekdür 
Yahud riz encirinden yigirekdür 

175. Bu tertib ile ol şirin imâmı 

Getürüp tatlurak söyler) kelâmı 

Benüm meyyitimüp harcı görülsün 
Cemi £ i nolsa mâlumdan virüsün 

81b Gülâc olsun kefen eyler) katâyıf 

Didigüm işler) olmasun muhâlif 

Nebât-ı kand u kâfur eyler) ol dem 
Yusunlar sükkeri şerbetle muhkem 


17 Vezin aksamaktadır. 
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82a 


Sulandı ağzı derken bu kelâmı 
Bu şîrîn beyti yâd itdi tamamı 


Gazel-i İlâhiyyât 

180. Didi ey râzık u rezzâk u rahmân 
İşüne £ akl sergerdân u hayrân 

Kamu mahlûk rızkı senden ister 
Virürsin aç kalmaz cinn ü inşân 

Senür) lütfur) nihâyetsüz kerimâ 
Ki ben Bengiye kıldur) bunca ihsân 

Eğer hânegi halvâ ola kabrüm 
Bilürem rüzi kıldur) bar) a imân 

İlâhi tatludan ayurma yâ Rab 
Nidâyi benderji döndükçe devrân 


Vefât-ı Bengi 

185. O miskin böyle dirken virdi câm 
Anur) da kalmadı nâm u nişânı 

Dirildi halk yas itdi bu hâle 
Didiler hayf ola bu gül cemâle 

Severdi tatlu ballu aşı dâim 
Pilavur) otururdı altında kâim 

Yemezdi bulgur aşm aç ölürse 
Yir idi kalye vü salma bulursa 

£ Acâyib tab £ u nâzük âdem idi 
Müberrâ ğuşşadan hoş hürrem idi 

190. Anur) bir kardeşi var idi bâli 
Nihâyetsüz idi mâl u menâli 

Cemi £ i harcını gördi tamâmı 
Getürdi zikr olan gibi imâmı 


Ne ise gördiler ser-cümle £ adet 
Mukaddem her ne oldıysa işâret 
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82b 


İledüp hânegı halvâda anı 
Yirine kodılar ol mürde şanı 

Hece taşın kılup sabun halvâ 
Nazargah oldı ol hoş cây-ı a £ lâ 

195. Hece taşında bu beytür) beyânı 
Ölürsin sen de dehrür) dasitanı 

Yi yidür mâlurjı iy merd-i kâmil 
Düriş cehd it ola £ ilme £ âmil 18 

Cihânur) alma aldanma zinhar 
Ki zirâ bi-vefâdur çün bu mekkar 

Pilavdan türbe yapdılar mezâra 
El uşa eylediler iş bu kâra 

İçin pâlude birle kıldı kâşi 
Nefâyisdür kamu yok kum[ı] taşı 

200. Münakkaş câm içün zülbiyye dindi 
Dibine dibleden tuğla döşendi 

İki tolma bağırsak şenYidâne 
Konıldı gice gündüz pişe yana 

Ar) a kandil içün geldi batmcân 
Eğer Bengi görürse ola hayrân 

Ar) a vakf olalıdan Bâli kesri 
Didiler türbenür) kalmadı kesri 

Kaya balıdur anur) türbedârı 
Gice gündüz şakınan olmaz âri 

205. Eğer lâzım olursa arja nâzır 

Kefe şehrinde gör halvâ-yı hâzır 

Bu tertib ile kıldılar mükemmel 
Bihamdillah ki hiç kalmadı mücmel 

Tamâm oldı Latife Benginâme 
Bu der) lü virdi ruhsat bu zamâne 


18 Vezin aksamaktadır. 
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83a 


Gerek cem c olsa 'arifler Nidaı 
Du'âdan yâd iderler âşinâyı 

Veli sen hayr ile yâd eyle hânı 
Şarja lâzımdur arjmak ol cevânı 

210. Derünın ya ilâhı eyle ma'mür 

Ar) a düşmen olanlar ola makBür 

Kazâdan şalda dâim hürrem eyle 
Cemi £ -i halk içinde ekrem eyle 

Şeref bulsun özüyle tahtgâhı 
Başından düşmesün devlet külâhı 

Ar) a düşmen olan düşsün belâya 
Nidâı hâzır ol dâim du'âya 
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Zâtî’nin Gazellerinde Cinas Ustalığı 


Haşatı KAYA * 

Özet 

Bu bildiride XVI. yüzyılın önemli şairlerinden Balıkesirli Zâti (ö. 1546)’nin gazellerinde 
cinas sanatının kullanımı üzerinde durulmuştur. Çalışmada şairin üç cilt halinde yayımlanan 
Divan mdaki gazelleri esas alınmış, mecmua ve Divanı dışındaki yayımlarda yer alan gazelleri 
dâhil edilmemiştir. Şairin gazel sayısının daha fazla olduğu kabul edilse de basılı Divanında yer 
alan gazellerin sayısı 1825’tir. 

Bildiride önce Zatî’nin hayatı ve eserleri, daha sonra cinas sanatı ve çeşitleri hakkında 
kısaca bilgi verilmiştir. Bunun ardından şairin cinastaki ustalığı ve cinas kullanımında dikkat çeken 
hususlar örneklerle açıklanmıştır. Bunu müteakip her cinas çeşidine dair eserde tespit edilen 3-10 
arasında örneğin referans numaraları ile verildiği bir bölüm yer almıştır. Bu bölümde cinas 
örneğinin sağ tarafında referans numarasının üstünde verilen örneğin daha iyi anlaşılması için 
kelimelerin Arap harfli yazımı da gösterilmiştir. Yine bu bölümde bildiride gösterilen örneklerin 
dışında şairin gazellerinde tespit edilen diğer örnekler dipnotla verilmiştir. Böylece şairin cinas 
sanatını kullanma sıklığı ve bu sanatta gösterdiği ustalık gözler önüne serilmeye çalışılmıştır. 

Anahtar Kelimeler: Zâti, edebî sanat, cinas 

Pun Mastership in the Odes of Zati 
Abstract 

In this assertion, the focus is on the use of the art of pun in the odes of Zâtî from Balıkesir 
(1546), who is one of the most significant poets of 16 th century. Odes of the poet in the book named 
Divan , published in three volumes, are analyzed while the odes of the same poet in the publishing 
except Divan and the journals aren’t included in the scope of the analysis. Although it is believed 
that the number of the poet’s odes is much higher, there are 1825 odes in his Divan. 

In the assertion, fırstly brief information about the life and works of Zâtî is given; following 
this, the art of pun and the types of it is also briefly explained. The mastership of the poet in this 
branch of art and the points to be taken into consideration in analyzing this art is explained 
through examples. After this, there is a section in which examples from each type of pun in Divan , 
between 3 and 10 are presented with reference numbers. In this section, in order to understand 
the examples better, Arabic equivalents of the words are presented över reference numbers that 
are placed on the right side of examples. Besides the examples in this section included in the 
assertion, other examples determined in the poet’s odes are presented in footnotes. It is attempted 
to present how frequently the poet uses the art of pun and his mastership in this art. 

Keywords: Zâtî, literary arts, pun mastership. 


* Doç. Dr., Tekirdağ Namık Kemal Üniversitesi 
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Giriş 

Divan şiiri kuşkusuz sanatlı bir şiirdir. Divan şairi sözlerini edebî sanatlarla yoğurur. Pek 
çok edebî sanatı ustalıkla kullanmayı şairliğin şiarından bilir. Bu sanatlar arasında lafızla ilgili 
sanatlardan olan cinas önemli bir sanat olarak görülür. Cinas; söze güzellik katan, muhatapta 
dinleme arzusu uyandıran ve şairin hünerini sergilediği önemli bir sanattır. Bu yüzden halk 
şairlerinin de ilgi gösterdiği cinasın Türk anonim edebiyatında da sayısız örneği vardır. Divan 
şiirinde bazı şairlerin bu sanata özel bir ilgi duydukları, bu sanatı sıklıkla ve ustalıkla kullandıkları 
görülür. Bu şairlerden biri de Zâtî’dir. 

I. Zâtî’nin Hayatı, Eserleri ve Edebî Kişiliği 

Zâtî, XVI. yüzyılın önemli şairlerindendir. 147 Ede Balıkesir’de doğan şairin asıl adının 
Satılmış olduğu, mahlasının da Satı’dan geldiği tezkirelerde belirtilir. Âşık Çelebi (2010: III/1574) 
şairin asıl adının İvaz olduğunu kaydeder. Bir müddet baba mesleği olan çizmecilik yapmıştır. 
Düzenli bir eğitim almayan şairin çok az Farsça bildiği, şiirde ilerlemek için sarf, nahiv öğrenmeye 
çalıştığı, Müneccimzâde’den remil kaidelerini öğrendiği ifade edilir (Tarlan 1967: I/X; İsen 1998: 
194; Canım 2000: 262; Coşkun 2013: XLIV/150). 

II. Bayezid (1481-1512)’in saltanatı yıllarında -16. yüzyıl başlarında- İstanbul’a gelir ve kısa 
sürede şiirleriyle İstanbul’daki şiir çevrelerinin dikkatini çekmeyi başarır. Bu arada Hadım Ali 
Paşa’nm divan kâtibi olan Mesîhî (ö. 1512) ile tanışır. Ali Paşa vasıtasıyla padişaha kasideler 
sunmuş, devrin devlet adamları ile aynı mecliste bulunma imkânı bulmuştur. II. Bayezid, Yavuz 
Sultan Selim (1512-1520) ve Kanuni Sultan Süleyman (1520-1566)’dan ilgi görmüş, bu yıllarda 
rahat sayılabilecek bir hayat sürmüştür. II. Bayezid döneminde kendisine verilmesi düşünülen 
mansıba sağırlığı engel olmuştur. İstanbul dışındaki tevliyetleri de İstanbul’dan uzak kalmamak 
için kendisi kabul etmemiştir. Yavuz Sultan Selim’in tahta çıkışını tebrik için yazdığı kaside 
karşılığı Balıkesir’de verilen Salyâne (yıllık 11.500 akçe), 1535’te vezir Ayaş Paşa tarafından diğer 
bütün salyânelerle birlikte kesilmiştir. Böylece şairin rahat sayılabilecek hayatı sıkıntılı bir döneme 
girmiştir (Tarlan 1967:1/X, XIII; Eyduran 2009:1/316-321; Kurtoğlu 2013-eyaym). 

Bundan sonra geçimini vaktiyle Müneccimzâde’den öğrendiği remil ile sağlamaya 
çalışmıştır. Bayezid Camii civarında kiraladığı küçük dükkânda remmâllik yapmıştır. Bu dükkân 
zamanla Yahyâ Bey (ö. 1582), Kara Fazlî (ö. 1564), Hayâli Bey (ö. 1557), Kudsî ve Bâkî (ö. 1600) 
gibi genç şairlerin uğrak yeri olmuştur. Genç şairleri yetiştiren Zâtî bir yandan da onlardan istifade 
etmiş, onların bulduğu yeni mazmunları şiirlerinde kullanmıştır. 1546’da vefat eden şairin 
hayatının son yılları sıkıntılar içinde geçmiştir (Kılıç 2010: III/1586-1589; Kurtoğlu 2013-eyaym). 

Zâtî, hacimli bir Divan sahibidir. 1534’te aruzun mefaîlün mefaîlün feûlün kalıbı ile 
yazılan Şem‘ ü Pervâne mesnevisi Zâtî’nin bir diğer eseridir. 3937 beyitlik eser, hem mutlu sonla 
bitişi hem de tasavvufî temsiller içermeyişi bakımından diğer Şem ü Pervânelerden ayrılır (Alpay 
1961: 134-135; Kartal 2014: 428). 1512’de yazılan 139 beyitlik Edirne Şehrengizi aruzun mefaîlün 
mefaîlün feûlün kalıbı ile yazılmıştır. Zâtî’nin Letâyif i dışında Mektup adlı bir eseri vardır 
(Levend 1958: 18-19; Tarlan 1967:1/XXII; Kurtoğlu 2013-eyaym). 

Halveti olan şairin şiirlerinde tasavvuf görülmez. Şair, âşıkâne ve rindâne şiirler yazmıştır. 
Şiirlerinin bir kısmında ustalık göze çarparken geçim sıkıntısı yıllarında yazdığı iddia edilen 
şiirlerde aynı zevk yoktur. Nitekim Âşık Çelebi (ö. 1572) de bu yıllarda yazılan şiirlerinin mana ve 
söyleyiş bakımından zayıf olduğunu ifade etmektedir. Şiirleri Ahmed Paşa (ö. 1496/97), Necâtî (ö. 
1509) ve Bâkî arasında bir köprü sayılabilir. Şiirlerinde sıklıkla atasözü, deyim ve halk 
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söyleyişlerine yer vermiştir. Divanı XVI. yüzyıl OsmanlIsının kültür unsurları ile doludur. 

Zâtî’nin üslubunda görülen önemli özelliklerinden biri cinas sanatına olan ilgisidir. Bu 
sanatın örneklerine geçmeden önce cinas ve çeşitleri üzerinde kısaca durmanın faydalı olacağını 
düşünüyoruz. 

II. Cinas Sanatı ve Çeşitleri 

Lafzî sanatlardan biri olan cinas “benzer yapmak, benzetmek” anlamına gelen (o^) 
kökünden Arapça bir mastardır (Mutçalı 2012: 171). Edebiyat terimi olarak söyleniş ve yazılışları 
aynı veya birbirine çok benzeyen, anlamları farklı iki veya daha fazla kelime arasındaki benzerliğe 
cinas adı verilir. Cinaslı söz söylemeye tecnis de denmiştir. Belagat kitapları cinasın faydasını ise 
“Lafızların birbirine benzemesi muhatapta dinleme arzusu uyandırır” şeklinde ifade etmişlerdir. 
Lafızların benzerliği dört yönde söz konusu olur. Buna vücûh-ı erba‘a denir. Bunlar: harflerin cinsi 
(nevi), harflerin sayısı, harflerin heyeti (harekesi, okunuşu) ve harflerin sırasıdır. Bu dört husustaki 
benzerlik veya farklılıklara göre cinasın çeşitleri teşekkül eder (Karaalioğlu 1983:148; Bilgegil 1989: 
309; Karataş 2004: 83; Uysal 2010: 52; Saraç 2011: 245). 

Tam cinas harflerin cinsi (nevi), harflerin sayısı, harflerin heyeti (harekesi, okunuşu) ve 
harflerin sırası bakımından uyumlu olması ile meydana gelir. Tam cinas kelimelerin gramer 
kategorilerine göre ve yapılış tarzına göre ayrıca sınıflandırılır (Öztoprak 1999: 156-157; Selçuk vd. 
2015: 153). 

Gramer kategorilerine göre isim ile ismin, fiil ile de fiilin oluşturduğu tam cinaslara 
mümâsil cinas adı verilirken biri isim, diğeri fiil olan kelimeler arasında meydana gelen cinasa 
müstevfâ cinas adı verilir (Bilgegil 1989: 310-311; Külekçi 2011: 227). 

Yapı bakımından tam cinası meydana getiren kelimelerin her ikisi de tek kelimeden ibaret 
ise basit; biri veya her ikisi bir kelimeden çok olursa mürekkeb cinas oluşur. Mürekkeb cinas üç 
çeşittir. İmlaları birbirine uyan kelimelerin meydana getirdiği cinaslara müteşâbih, imlaları 
birbirine uymayan kelimelerin meydana getirdiği cinaslara mefrûk, cinaslı sözlerden birinin 
tamamının diğer iki kelimenin içinde yer alması yoluyla meydana gelen cinaslara da merfûcinas 
adı verilir. Buna yamalı cinas da denir (Bilgegil 1989: 311-314; Külekçi 2011: 228-229; Selçuk vd. 
2015: 154-155). 

Cinası meydana getiren kelimeler arasında dört benzerlikten (vücûh-ı erba £ a) biri 
bozulduğu takdirde tam olmayan cinaslar meydana gelir (Külekçi 2011: 230; Saraç 2011: 246). 

Cinaslı kelimelerden birinde fazla bir harf bulunması halinde nâkıs (eksik) cinas meydana 
gelir. Nâkıs cinas üçe ayrılır. Lazla harfin başta olduğu cinaslara mutarraf, ortada olduğu cinaslara 
müşevveş, sonda olduğu cinaslara müzeyyelcinas adı verilir (Saraç 2004:18-19; Külekçi 2011: 230- 
231; Selçuk vd. 2015: 155-156). 

Cinaslı kelimelerdeki harflerden birinin farklı olması halinde meydana gelen cinasa 
mütekarib cinas adı verilir. Larklılık arz eden harflerin mahreçlerinin (teşekkül noktalarının) 
birbirine yakınlığı veya uzaklığı bakımından ikiye ayrılır. Barklı harflerin mahreçlerinin birbirine 
yakın olduğu cinaslara muzâri, yakın olmaması halinde meydana gelen cinaslara da lâhık cinas 
adı verilir (Külekçi 2011: 231-233; Selçuk vd. 2015: 157-158). 

Tam olmayan cinasların diğerleri şunlardır: Cinaslı kelimelerin birinin ötekinin son 
hecesiyle dört hususta benzerlik arz ettiği cinaslara mükerrer, yazılışları aynı harekeleri 
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(okunuşları, ünlüleri) farklı kelimeler arasında meydana gelen cinaslara muharref, kelimeler 
arasında harflerin sıralanışı bakımından farklılıkla yapılan cinaslara kalb, Arap alfabesine göre 
cinaslı kelimeler arasında sadece nokta farklılığı olması ile oluşan cinaslara hattî, pekiştirmeli 
sıfatlarla yapılan cinaslara da darbı cinas adı verilir (Dilçin 2000: 472-479; Külekçi 2011: 233-239; 
Selçuk vd. 2015: 157-159). 


Zâtî’nin gazellerinde tespit edilebilen cinas çeşitleri ve örnek sayıları şu şekildedir: 


Cinas Çeşidi 

Bildiride Verilen 
Örnek 

Dipnotla Verilen 
Örnek 

Toplam Örnek 

1. TAM CİNAS 

1.1. Gramer Kategorilerine Göre 

1.1.1. Mümâsil Cinas 

12 

152 

164 

1.1.2. Müstevfâ Cinas 

10 

69 

79 

1.2. Yapılarına Göre 

1.2.1. Basit Cinas 

13 

222 

235 

1.2.2. Mürekkeb Cinas 




1.2.2.1. Müteşâbih 

9 

45 

54 

1.2.2.2. Mefrûk 

11 

44 

55 

1.2.2.3. Merfû 

11 

8 

19 

2. TAM OLMAYAN CİNAS 

2.1. Nâkıs Cinas 




2.1.1. Mutarraf 

12 

96 

108 

2.1.2. Müşevveş 

11 

85 

96 

2.1.3. Müzeyyel 

12 

65 

77 

2.2. Mütekarib 

2.2.1. Muzâri 

3 

2 

5 

2.2.2. Lâhık 

14 

298 

312 

2.3. Mükerrer 

12 

38 

50 

2.4. Muharref 

10 

41 

51 

2.5. Kalb 

9 

23 

32 

2.6. Hattî 

6 

11 

17 

2.7. Darbî 

4 

17 

21 

TOPLAM 

159 

1216 

1375 


Çok sayıda şiir üzerinde yapılan bu tespitlerin dışında muhakkak gözden kaçan örnekler 
de olacaktır. Cinas sanatının bazı çeşitlerinde örneğin tespitinin güçlüğü de hatırdan 
çıkarılmamalıdır. 


Tabloda da görüleceği gibi Zâtî’nin gazellerinde bütün cinas çeşitlerinin örneklerini 
bulmak mümkündür. Yine tabloda mümâsil cinas örneklerinin müstevfâ cinas örneklerinden fazla 
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olduğu dikkat çekmektedir. Ayrıca basit cinasların sayıca mürekkeb cinaslardan çok olduğu 
görülmektedir. Şairin gazellerinde en çok kullanılan cinas çeşidi lâhık cinastır. Şairin kalb cinasa 
özel bir ilgisinin olduğu da belirtilmelidir. 

III. Zâtî’nin Cinaslarında Görülen Özellikler ve Açıklamalı Örnekler 

Zâtî’nin cinas örnekleri incelendiğinde birkaç özellik öne çıkar. Bunlardan biri şairin cinası 
sıkça kullanmasıdır. Yukarıdaki tabloda bu açıkça görülmektedir. Öyle ki 911 ve 947. gazellerinde 
olduğu gibi bütün beyitlerinde cinas sanatının örnekleri görülen gazelleri vardır. 

Şairin cinas sanatındaki önemli özelliklerden biri yukarıda ifade edildiği gibi cinas 
örneklerindeki sıklık iken bir diğer özellik cinastaki ustalığıdır. Bu ustalığı göstermesi bakımından 
birkaç örnek üzerinde kısaca durulacaktır: 

“Gönül kuşunu tutan şu kara saçlarının ağıdır , eğer onsuz hayat suyu içersem (bana) 
zehirdir.” şeklinde nesre aktarılabilecek aşağıdaki beyitte şair, ağ ve “zehir” anlamındaki ağı 
kelimeleriyle yani isim cinsinden iki kelime ile mümâsil cinas yapmıştır. Bu cinas aynı zamanda 
yapısı bakımından basit cinas örneğidir: 

Gönül murgın tutan şol kim kara zülfeynün agıdur (j4^0 

Eğer kim âb-ı hayvânı içersem ansuz agıdur 1/251-1 

Kılmak yardımcı fiili ile kıl kelimesi arasında müstevfâ-basit cinasın görüldüğü aşağıdaki 
örnekte şairin yaptığı tekrir ve cinasa vurgu, onun cinas kullanmadaki özelliklerindendir. 

Taş ile ey sîm-ten bu cism-i zerdüm kara kıl (JJ) 

Şöyle kıl fark olmasun bir kılca andan kara kıl 11/858-1 

u Cefa ateşiyle sinemin içini tandır yapan bir yanımı kebap , diğer yanımı biryan kebabı yaptı.” 
şeklinde nesre çevrilebilecek aşağıdaki örnekte şair kebap anlamındaki biryân kelimesi ve “bir 
taraf’ anlamındaki bir yan kelimeleri ile mürekkeb cinas çeşitlerinden mefrûk cinası örneklemiş 
ve sevgilinin eza ve cefasını bu şekilde ifade etmiştir: 

Eyledi bir yanumı biryân u biryanum kebâb (j^) 

Nâr-ı cevr ile derûn-ı sinemi tennûr iden III/l 179-6 

Aşağıdaki beyitte âşığa seslenen şair, sevgilinin ayağının toprağını öpüp taç yerine başına 
koymasını istemektedir. O sultan (sevgili) kıymet isterse de yürü yerine başını ver, diyen şair 
“sultan” anlamına gelen server kelimesi ile “baş” anlamına gelen ser ve “vermek fiilinin emir şekli” 
olan ver arasında mürekkeb cinas çeşitlerinden olan müteşâbih cinas yapmıştır: 

Ayağı toprağın öp başa ko efser yirine (jj^) 

Kıymet isterse o server yüri ser ver yirine III/1472-1 

u Sevgilinin cemâli bütün dünyaya değer } onu gören bütün dünyaca malı bulur.” şeklinde 
günümüz Türkçesine aktarılabilecek aşağıdaki beyitte de yine mürekkeb cinas çeşitlerinden biri 
olan merfû cinasa başvurmuştur. Cinaslı sözlerden biri bir tam kelime ve diğerinin bir parçasının 
eklenmesiyle oluşmuştur: 
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Değer yâr un bütün dünyâ cemâli (^JL Lo) 

Bulur gören bütün dünyâca mâli III/1519-1 

Zâtî’nin özelliklerinden biri de harf ve kelime oyunlarına olan ilgisidir. Şairin harf ve 
kelime oyunları kimi zaman basit çözümler içerirken bazı örnekler muamma çözüm yöntemlerini 
kullanmayı gerektirir. Nitekim Mehmet Arslan (2000: 306), Zâtı Divanı nda yer alan kelime 
oyunlarının bazılarının muamma hususiyetleri gösterdiğini ifade eder. Şair harf ve kelime 
oyunlarının bazılarında cinas sanatına da sıkça başvurmuştur. 

Aşağıdaki beyitte şair, kıskanç anlamına gelen ve daha çok rakibin sıfatı olarak kullanılan 
hasûdun kılıç ile başını kes ve sûd yani kazanç olsun diyerek mutarraf ve mükerrer cinas; tîz 
(çabuk) ve tîg (kılıç) kelimeleri ile de lâhık cinas yapmıştır: 

Niyyet eylerse ziyân virmege ey hâce hasûd (^ / ^j^), (g / yS) 

Tîztîg ile anun başını kes kim ola sûd 1/127-1 

Aşağıdaki beyitte de fazla harfin kelimenin ortasında olduğu iki müşevveş cinas örneği 
vardır. Sevgiliyi elif boylu olarak tasavvur eden şair c akl kelimesine c ikâl yani “bağlayan”, sevb yani 
“elbise”ye girdiğinde de güzel bir iş olacağını söyleyen şair hem kelime oyunu hem müşevveş cinas 
yapmıştır. Elif harfi ortasına eklendiği c akl kelimesini ‘ikâl, sevb kelimesini de sevâb haline getirir: 


Kimün ki gelse ‘ aklına ‘ aklın ‘ikâl ider (JUp/ Jİp), ( 

Girerse sevbüme ol elif-kad bulur sevâb 1/61-2 

Aşağıdaki beyitte bir kelimenin son hecesinin bir diğer kelime ile dört hususta benzerlik 
göstermesi şeklinde görülen mükerrer cinasa iki örnek verilmiştir. Bunlardan biri dînâr-nâr , diğeri 
devlet-let kelimeleridir. Şair paraya ve ikbale çok meyi etme; birinin sonu nâr (ateş), diğerinin let 
(dayak) diyerek okuyucuya nasihat etmiştir: 

Birinün âhırı nâr u birisinün som letdür (>*/ jLo), (cJ/ cJjY) 

Yüri dînâra meyi itme idinme derd-i ser devlet 1/88-5 

c Ayyâr “hilekâr” düşmanın kimseye yâr “dost” olmadığının belirtildiği aşağıdaki beyitte, 
c ayyâr (jW^) kelimesinden c ayın (^) harfi ve üç diş çıktığında yâr (jb) olacağı söylenmiştir. Burada 
c ayn hem c ayın (^) harfi hem de “göz” anlamıyla tevriyeli kullanılmış, üç diş ile de c ayyâr 
kelimesindeki şedde işareti kastedilmiştir. Beyitte şairin ‘ayyâr düşmanın gözünü çıkarıp, dişini 
dökmeyi murat ettiği unutulmamalıdır. c Ayyâr ve yâr kelimeleri ile mutarraf ve mükerrer cinas 
yapılmıştır (Kaya 2014: 88): 

Düşmen-i ( ayyâr Zâtı yâr olmaz kimseye (jU), (jl) 

Aynı ile üç dişi çıkmak gerekdür Vola yâr 1/488-7 

Kalb, bir cinas çeşidi olarak da kabul edilmektedir. Kelimenin harflerinin düzenli ya da 
düzensiz olarak ters çevrilmesi ile yapılan bir cinastır. Aşağıdaki beyitte külâh (^) ve hâlik (^U) 
kelimeleri arasında kalb-i kül şeklinde bir cinas vardır. Beyitte devlet-let kelimeleri de mükerrer 
cinas örneğidir: 
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Külâh-ı devlet ilefahr kılmaz şol ki müdrikdür (dS2l* / a yK), (cJ / cJj^) 

Ki som devletün letdür külâhun kalbi hâlikdür 1/495-1 

Aşağıdaki beytin birinci mısrasında em (^) kelimesini sevgilinin kaddi (boyu) ve dehânı 
(ağzı) ve onların benzetileni olan elif (0 ve mim (?) harfleriyle verilmiştir. İkinci mısrada şairin 
gönlünün onun üstüne ser (baş) verdiği ve kâm bulduğu söylenmiştir. Em kelimesine gönlün 
(J£j£) başı yani ilk harfi olan kâf (^) eklendiğinde kâm (?^) kelimesi oraya çıkmaktadır. Em ve 
kâm kelimeleri ile mutarraf cinas yapılmıştır (Kaya 2014: 86): 

Dil-berün kadd ü dehânı gör di emdür derdine (^1 / 

Gönlüm anun üstine ser virdi Zatî buldı kâm II/1000-5 

Sevgiliye gözüm (‘aynum) diye seslenen şair cc sensiz âlem bana elemdir ” diyerek ayın 
olmadığında c âlem (^) kelimesinin elem (^) kelimesine dönüşeceğini ifade etmiştir. Bu da fazla 
harfin kelimenin başında bulunduğu mutarraf cinas örneğidir: 

‘Aynum bana sen olmayıcak \ âlem elemdür (^J! / l K) 

Gitme beni billâhi helâk itme elemden III/l 105-2 

Şairin “Ey ay yüzlü (sevgili), eğer kaşının üstündeki alnına güneş (mihr) dersem buna 
şaşılmaz çünkü ayın ( mehin ) üstüne râ harfi gelince güneş (mihr) olur.” dediği aşağıdaki beyitte 
meh (<*) kelimesinin üstüne (sonuna) râ (j) harfi eklendiğinde güneş anlamına gelen mihr (j&*) 
kelimesi yazılmış olur. Böylece sevgilinin yüzü de güneş (mihr) olmuş olur. Burada meh (ay) olan 
alnın üstündeki kaş, râ (j) harfine benzetilmiştir. Meh ile mihr kelimeleriyle de müzeyyel cinas 
yapılmıştır: 

Kaşun üzre alnuna ger mihr dirsem vechi var (^ / J) 

Mihr olur ey mâh-ru meh kim gele râ üstine III/1443-5 

“Seher vakti sahraya gitmek istedim, gönlümün isteği av oldu (avlanmak istedim); bir elif 
boylu göründü (böylece) avım ortaya çıktı.” şeklinde nesre çevrilebilecek aşağıdaki beyitte şikâr 
(jl£^) kelimesini âşikâr (j^> ') kelimesine dönüştüren elifi}) boylu sevgilidir. Avlanmak isteyen 
şair elif boylu sevgili ile avını bulmuş olur (Kaya 2014: 86). Şikâr ve âşikâr kelimeleri ile mutarraf 
cinas yapılmıştır: 

Seher sahrâya c azm itdüm murâd-ı dil şikâr oldı ( 

Göründi bir elif-kâmet şikârum âşikâr oldı III/1758-1 

Yukarıdaki örneklerde de görüldüğü gibi Zâtî’nin şiirlerinde harf ve kelime oyunlarıyla 
cinas çoğu zaman iç içe geçmiştir. Şairin kimi zaman bir şiirin bütününde bu oyunlarla cinası 
birlikte kullandığı görülür. Aşağıdaki 496. gazel bu örneklerdendir: 1 

Gulâm-ı şâh-ı c ışkam ben makâmum bana kıymetdür 

Girerse ol elif-kad kıymetüm gâyet kıyâmetdür 


(C-^«li / C~«~i) 
Müşevveş cinas 


1 Şiirin bütününde harf ve kelime oyunları ile cinasın bir arada olduğu diğer örnekler için bk. 1/488,1/492,1/493,1/495, 
11/808,11/994,11/1000, III/1066. 
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Eğer kim hiVat-i zer-beft geysem sensüz ey dilber (cJ / Jj) 

Diye carı kalb ile cisme bunun her bir teli letdür Kalb cinas 


Yirinden kalkıcak her subh anunçün âb urur yüze 
K/ire âbâfitâb olur c izârı yârun âfetdür 


( V T/ ciT), ( v üT) 
Mefrûk cinas 


Rakîbün dîvdür ana urup muhkem leti âhır 
Kim anun boynum urmak kamu ‘uşşâka devletdür 


Mükerrer cinas 


Anun ta gitmeyince başı hergiz bulmaya rahat (c^l^ J) 

Senün gibi anun kim cismi Zatî pür -cerâhat dür Mutarraf cinas 


Zâtî’nin şiirlerinde cinasın yaygın oluşunun işaretlerinden biri de bir şiirin bütün kafiye 
kelimelerinde cinas sanatını kullanmasıdır. Divan edebiyatında Ahmed Paşa, Ahmed-i Dâî, Necâtî 
Bey, Ebûbekir Rifat, Cafer Çelebi, Mesîhî, Ravzî, Rahîmî gibi şairlerin de benzer gazelleri olduğu 
bilinmektedir (Aydemir ve Çeltik 2003: 7-17). Aşağıdaki 471. gazel buna örnektir. Gazelin ilk 
beytinde neme kelimeleri “neyime” ve “gözyaşına” anlamlarıyla tam, mümâsil ve basit cinas olarak 
kullanılmıştır. Sonraki beyitlerde “tuz” anlamındaki nemek , “tatlı, lezzetli” anlamındaki nemekîn , 
“yaş” anlamında nem , “ekmek” fiilinden türeyen ekin, “ne eyler” ifadesinin kısaltılmışı olan neyler 
kelimeleriyle mürekkeb cinas çeşitleri örneklenmiştir: 2 

Didüm ki benüm dilber yâ Rab neme kîn eyler 

Gönlüm didi c aynunda olan neme kîn eyler 

Didüm ki zebânundan düşürme benüm şırüm 

Didi o lebi şekker halvâ nemeki neyler 

Didüm ki gözüm yaşı çevrem çemen itmişdür 

Ol dilber-i gendüm-gûn didi nem ekin eyler 

Tennûr-ı belâ içre biryân idüben sînem 

Dilber didi kim yaşun anı nemekîn eyler 

Yârân didi ey Zâtîyok bezm-i mahabbetde 

Feryâd üfigânunda özge nemekî neyler 1/471 

Zâtî’nin cinas örneklerinde görülen özelliklerinden biri de pek çok örnekte bir cinas ile 
yetinmeyip aynı beyitte birden çok cinas örneği ortaya koymasıdır. Zâtî’nin cinas sanatındaki 
ustalığını göstermesi bakımından birden çok cinas örneği olan birkaç beytine kısaca değinmek 
yararlı olacaktır. 

Aşağıdaki beyitte od ur ve odur kelimeleri ile mürekkeb bir cinas örneği olan müteşâbih 
cinas yapan şair, bir yandan da kül ve gül kelimeleri ile tam olmayan cinas örneklerinden muharref 
cinas yapmıştır: 


2 Şiirin bütününde kafiye kelimelerinde cinas yapılan diğer örnekler için bk. 1/188,1/317,1/378,1/379,11/600, III/1066, 
III/1325, III/1381, III/1419, III/1422, III/1453, III/1477, III/1589, III/1714. 
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Küll-i ecza oldı gül cana yiter od ur bana (j^), (JS") 

Yakduran âhumla yir yir gökleri odur bana 1/42-1 

“Ey şeker dudaklı ( sevgili ) dudakların benden boş değildir, nitekim nerede şeker olsa onun üstünde 
birkaç sinek olur .” diyen şair sevgilinin dudaklarının tatlılığını vurgulamış, benlerini rengi ve 
şekliyle sineğe benzetmiş ve hâl-hâlî, kand-kanda kelimeleriyle müzeyyel cinas yapmıştır: 

Hâlden hâli degüldür ey şeker-leb leblerün ( JU- / JU-), (jlS / ojlj) 

Kanda kand olsa anun birkaç zübâb üstindedür 1/160-2 

Aşağıdaki beyitte ferâg-çerâg kelimeleri ile bir lâhık cinas, ferâg-fürûg kelimeleriyle de bir başka 
lâhık cinas örneği verilmiştir: 


Senün mihrün gibi dil mahzeninde şeb-çerâgum var £jj/ 

Benüm hûrşîd ile mâhun fürûgından ferâgum var 1/356-1 

Aşağıdaki beyitte hem “almak” fiili hem hile, oyun anlamındaki âl kelimesi hem de kırmızı 
anlamındaki al kelimesi ile mümâsil ve müstevfâ cinas bir arada yapılmıştır. Örnekler aynı 
zamanda basit cinas örneğidir: 

Hey ela gözlüm meded alındı gönlüm âlüne (JT) 

Al ruhsârun bana c arz eyle lutfit cânum al II/834-6 

Aşağıdaki beyitte “güzelliği” anlamına gelen ânı kelimesi ile “onu” anlamındaki anı ve 
“aniden” anlamında ânî kelimeleri aynı şekilde yazılan, anlamları farklı yapılar olarak mümâsil ve 
basit cinas örneği oluşturmuştur. Ânı ve cânı kelimeleri arasında ayrıca nâkıs cinas çeşitlerinden 
biri olan mutarraf cinas yapılmıştır. Şair kelimeleri seçenekli kullanarak cinası yaparken 
kelimelerle adeta oynamıştır: 

Ana Hak virmiş ol ânt görenler Zâtiyâ ant (^/ jV) 

Virür cânı ana ânî bugün ben andan ayrıldum II/867-5 

Aşağıdaki beyitte râh ve rûh kelimeleri kelimeleri arasında lâhık cinas, râh ile râhat 
kelimeleri arasında da fazla harfin sona eklenmesi yoluyla oluştuğu için müzeyyel cinas yapılmştır: 

Yüri ko \şk-ı mecâzîyi hakîkî taleb it (c^l j/ çjj) 

Râh odur nûş idenün rûhına râhat getüre III/1432-4 

Aşağıdaki beyitte de “nerede” anlamındaki kanda kelimesi, “şeker” anlamındaki kand 
kelimesinin ekli şekli olan kanda arasında mümâsil ve basit bir cinas söz konusu iken kand ile 
kanda kelimeleri arasında da müzeyyel cinas söz konusudur: 

Senün kevser lebün ben kanda teşbîh eyledüm kanda (oJ / oX$) 

Ana kim dirse kand olsun dili şekker dehen içre III/1440-2 

Şair aşağıdaki örnekte “sevgiliye” anlamındaki yâre ile yara kelimeleri arasında mümâsil 
ve basit cinas yapmıştır. Ayrıca “yüz” anlamına gelen sad ile “göğüs” anlamına gelen sadr 
kelimeleri arasında müzeyyel cinas yapılmış, zecr ile hecr kelimeleri arasında da lâhık cinas 
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yapılmıştır: 

Yıldırım gibi yüri ey âh ol âfet yâre di (j / ju* / j >-j / ojl) 

Tîg-ı zecr i hecr ile sadrında var sadyara di III/1728-1 

Birden çok cinasın bir arada kullanıldığı son örnekte 7/m ve c âlim kelimeleri arasında 
müşevveş, c âlim ve c âlem kelimeleri arasında da muharref cinas yapılmıştır. Olmak fiili ile ol zamiri 
arasında da müstevfâ ve basit cinas söz konusudur. Ayrıca aynı kökten 77m, c âlim ve c allâme 
kelimeleriyle iştikak, bu kelimelerle c âlem kelimesi arasında da şibh-i iştikak yapılmıştır: 

Ol kişiden kıl taleb esrâra vâkıf olmağı (^Jip / ^JLp / Jjl) 

Olmaya ‘ilmine ‘âlim ( âlemün c allâmesi III/1802-4 

Bildirinin bu bölümünde şairin gazellerinde görülen cinas örnekleri yukarıdaki tablodaki 
sırayla verilmiş, buraya alınmayan örnekler dipnotla gösterilmiştir: 

IV. Zâtî’nin Gazellerinde Tespit Edilen Bazı Cinas Örnekleri 

Mümâsil Cinas: İsmin isimle, fiilin fiille oluşturduğu tam cinastır. Tek kelimeler arasında 
yapılan aşağıdaki cinaslar aynı zamanda birer basit cinas örneğidir. * 1 * 3 


Gençsin ey pîr olası yık cefâ bünyâdını 

Gönline gir c âşıkun gencün yiri virânedür 

1/343-3 

Düzd-i dili as zülfüne bû aldı sagundan 
‘Ömrüm anı asmağa bu denlü sebeb olmaz 

W 

II/520-2 

Görmedüm kimsede cânâ senün ânun gibi ân 
Severem cân u gönülden seni ben anun içün 

(ol) 

111/1045-2 

Temâşâ eyledi cân u gönülden cân bugün yârın 
‘Acebdür ger revân olmazsa ol serve bugün yarın 

(ûijO 

III/1066-1 

Eğer peymâne turursa dimişdipür idem sunam 
Keremler eylesün sâkî eğer turursa peymâna 

(aJU-ü) 

III/1320-3 


3 Diğer örnekler için bk. 1/14-1,1/14-6,1/44-5,1/50-4,1/56-1,1/102-1,1/126-1,1/146-1,1/190-4,1/202-4,1/207-1,1/230- 
1,1/233-7,1/236-4,1/261-5,1/264-5,1/276-2,1/317-4,1/367-5,1/368-7,1/373-3,1/383-3,1/391-2,1/424-3,1/443-1,1/474- 
1,1/475-1, II/500-5, II/506-1, II/534-1, II/557-1, II/559-5, II/565-3, II/584-1, II/587-2, II/626-2, II/671-1, II/674-7,11/693- 

1, 11/696-1, 11/719-1, II/727-3, II/742-1, II/746-6, II/767-1, II/770-3, II/770-6, II/795-1, II/796-5, II/813-4, II/822-1, 

II/827-3, II/831-1, II/836-6, II/855-3, II/855-7, II/859-5, II/865-5, II/878-7, II/888-1, II/898-2, II/911-1, II/911-2,11/911- 

3, 11/911-5, II/947-2, II/947-3, II/947-5, II/956-1, II/971-3, II/997-5, III/1025-1, III/1026-1, III/1027-4, III/1029-2, 
III/1044-3, III/1066-3, III/1080-4, III/1095-3, III/1095-4, III/l 102-5, III/l 105-4, III/l 107-3, III/l 113-1, III/l 116-5, 
III/1143-5, III/1145-4, III/1145-5, III/1146-2, III/1169-1, III/1183-1, III/1212-3, III/1232-1, III/1236-5, III/1254-1, 


III/1270-2, III/1300-1, III/1328-4, 
III/1378-1, III/1379-2, III/1385-6, 
III/1458-2, III/1468-1, III/1497-3, 
III/1526-1, III/1531-3, III/l547-3, 
III/1639-1, III/1656-3, III/1661-1, 


III/1332-1, III/1337-5, 
III/1389-4, III/1412-1, 
m/1500-ı, m/1501-ı, 
III/1550-3, III/1553-1, 
III/1672-1, III/1672-4, 


III/1345-4, III/1352-1, 
III/1419-1, III/1422-1, 
III/1501-5, III/1502-1, 
III/1554-1, III/1560-2, 
III/1685-5, III/1688-1, 


III/1359-4, III/1367-1, 
III/1429-1, III/1441-2, 
III/1506-5, III/1514-5, 
III/1587-1, III/1589-1, 
m/1700-ı, m/1701-ı, 


III/1370-1, 
III/1442-6, 
III/1523-1, 
III/1596-2, 
III/1706-1, 


III/1706-3, III/1714-2, III/1714-5, III/1718-2, III/1744-1, III/1770-1, III/1817-1. 
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Agladursan bir iki saat ü birkaç derece (*>- 

Gözümün her birinün yaşı ola bin derece III/1438-2 


Dün gice oda içre itdüm bir âteşin âh jl) 

Pür-sûz sine gibi odam oda tutuşdı III/1664-4 

Müstevfâ Cinas: Biri isim diğeri fiil olan kelimeler arasında meydana gelen tam 
cinaslardır. Tek kelimeler arasında yapılan aşağıdaki cinaslar aynı zamanda birer basit cinas 
örneğidir. 4 


Sadrumun zahmına gel merhem ur ey yâr didüm 
Sinemi hançer ile sanki didüm yar sana 

00 

1/24-3 

Gül üzülsün gonca açılsun bana sen gül yiter 
Ağlasun bülbüllerün ey gonca tek sen gül yiter 

(JO 

1/180-1 

Ey gül-i ter bahr-ı Uşkundan alup dâyim sular 

Ebr-i çeşmüm bû-sitân-ı kûyunı her dem sular 

( 

1/243-1 

Gözlerine sürme çekmişler o çeşmi alalar 

Göz karardular ki nakd-i kalbi elden alalar 

CNT) 

1/419-1 

İşigünden beni ırmağa c adû kasd ideli 

Gözümün yaşı benüm sanma ki ırmag degül 

(£y.O 

II/826-3 

Ol mû-miyân bana nice cevr ü cefâ kıla 

Döndür di ben zaîfini cevr ü cefâ kıla 

(<u) 

III/1325-3 

Şeb-i gamda gönül nice karara 

Geçer kalmaz zemâne bu karâra 

(ojly/ ojjlâ) 

III/1339-1 


Basit Cinas: Cinası meydana getiren kelimelerin her ikisi de tek kelimeden ibarettir. 5 


4 Diğer örnekler için bk. 1/14-1,1/52-2,1/63-1,1/170-5,1/181-3,1/182-1,1/183-1,1/186-1,1/230-1,1/254-3,1/327-5,1/330- 
1,1/460-1,1/477-1, II/497-4,11/521-2, II/548-4, II/558-6, II/559-6, II/587-2, II/600-4, II/605-4, II/675-6, II/719-1, 11/770- 
3, II/812-6, II/836-6, II/839-1, II/839-3, II/839-4, II/843-1, II/843-7, II/850-2, II/850-4, II/858-3, II/874-4, II/914-4, 
II/916-7, 11/941 -1, II/947-5, II/968-1, II/986-3, III/1038-3, III/1048-1, III/1088-1, III/1162-4, III/1197-2, III/1212-4, 
III/1239-2, III/1284-3, III/1291-1, III/1292-1, III/1393-1, III/1441-1, III/1444-5, III/1451-3, III/1501-6, III/1545-4, 
III/1547-1, III/1547-2, III/1551-1, III/1551-4, III/1554-1, III/1637-1, III/1639-4, III/1655-1, III/1683-1, III/1705-5, 
III/1806-9. 

5 Diğer örnekler için bk. 1/14-1, 1/14-6, 1/24-3, 1/44-5, 1/50-4, 1/52-2, 1/56-1, 1/63-1, 1/102-1, 1/126-1, 1/146-1, 1/170-5, 
1/180-1, 1/181-3, 1/182-1, 1/183-1, 1/186-1, 1/190-4, 1/202-4, 1/207-1, 1/230-1, 1/233-7, 1/236-4, 1/243-1, 1/254-3, 1/261-5, 
1/264-5, 1/276-2, 1/317-4, 1/327-5, 1/330-1, 1/343-3, 1/367-5, 1/368-7, 1/373-3, 1/383-3, 1/391-2, 1/419-1, 1/424-3, 1/460-1, 
1/474-1, 1/475-1, 1/477-1, II/497-4, II/500-5, II/506-1, II/520-2, II/521-2, 11/534-1, II/548-4, II/557-1, II/558-6, II/559-5, 
II/559-6, II/565-3, II/584-1, II/587-2, II/600-4, II/605-4, II/626-2, II/671-1, II/675-6, II/693-1,11/696-1, II/719-1,11/727- 
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Cümle c âlem derdine cânâ deva ol derdedür (j^ j*) 

Ben ana varmağa canlar virdügüm ol derdedür 1/443-1 

Nakd-i kalbi virmezin ana c izârun var iken (£l) 

Bir pula olsa cihân bâgında bağı lâlenün 11/674-7 

Hat tutaldan gün yüzin ol mâh-ı bürc-i şîvenün dSc 0J S) 

Tutdı rûy-ı c âlemi Zatî serâser şîvenün II/796-5 

Senün c ışkun güninde kanı bir dem (^IS) 

Cihâna dökmeye göz kanı bir dem II/911-1 

Şu denlü eyledük bezm-i belâda ney gibi nâle (dü) 

Nigârâ benzümüz sâz oldı döndi cismümüz nâle III/1367-1 

Yadı eylikler ile yâd idesin (A) 

Niçe bir ana âşinâ yirine III/1379-2 

Açılsun goncalar güller üzülsün bâgdan cümle (JjSV Jf) 

Açıl ben bülbülünle gülşene gül gibi gül Bâlî III/1639-4 


Müteşâbih Cinas: İmlaları birbirine uyan kelimelerin meydana getirdiği mürekkeb 
cinaslara denir. 6 

Benüm c aynum görenlerde dimez bir kimse nem yokdur (^j 
Velî rahm idüp ol yaşı siler bir kimsenem yokdur 1/373-1 


3, 11/742-1, II/746-6, 11/767-1, II/770-3, II/770-6, II/795-1, II/812-6, II/813-4, II/822-1, II/826-3, II/827-3, II/831-1, 
II/836-6,11/839-1, II/839-3, II/839-4, II/843-1, II/843-7, II/850-2, II/850-4, II/855-3, II/855-7, II/858-3, II/859-5,11/865- 
5, II/874-4, II/878-7, II/888-1, II/898-2, II/911-2, II/911-3, II/911-5, II/914-4, II/916-7, II/941-1, II/947-2, II/947-3, 


II/947-5, 11/956-1, II/968-1, II/971-3, II/986-3, II/997-5, III/1025-1, III/1026-1, 


III/1044-3, III/1045-2, III/1048-1, 
m/1105-4, m/1107-3, m/1113-ı, 
III/1183-1, III/1197-2, III/1212-3, 
III/1291-1, III/1292-1, III/1300-1, 
III/1352-1, III/1359-4, III/1370-1, 
III/1429-1, III/1438-2, III/1441-1, 
m/1500-ı, m/1501-ı, m/1501-5, 
III/1545-4, III/1547-1, III/1547-2, 
III/1587-1, III/1589-1, III/1596-2, 
III/1672-1, III/1672-4, III/1683-1, 


III/1066-1, III/1066-3, 
III/1116-5, III/1143-5, 
III/1212-4, III/1232-1, 
III/1320-3, III/1325-3, 
III/1378-1, III/1385-6, 
III/1441-2, III/1442-6, 
III/1501-6, III/1502-1, 
III/1547-3, III/1550-3, 
III/1637-1, III/1639-1, 
III/1685-5, III/1688-1, 


III/1080-4, III/1088-1, 
III/l 145-4, III/l 145-5, 
III/1236-5, III/1239-2, 
III/1328-4, III/1332-1, 
III/1389-4, III/1393-1, 
III/1444-5, III/1451-3, 
III/1506-5, III/1514-5, 
III/1551-1, III/1551-4, 
III/1664-4, III/1655-1, 
m/1700-ı, m/1701-ı, 


III/1027-4, III/1029-2, 
III/1095-3, III/1095-4, 
III/l 146-2, III/l 162-4, 
III/1254-1, III/1270-2, 
III/1337-5, III/1339-1, 
III/1412-1, III/1419-1, 
III/1458-2, III/1468-1, 
III/1523-1, III/1526-1, 
III/1553-1, III/1554-1, 
III/1656-3, III/1661-1, 
III/1705-5, III/1706-1, 


III/1038-3, 
III/l 102-5, 
III/1169-1, 
III/1284-3, 
III/l 345-4, 
III/1422-1, 
III/1497-3, 
III/1531-3, 
III/1560-2, 
III/1664-4, 
III/1706-3, 


III/1714-2, III/1714-5, III/1718-2, III/1744-1, III/1770-1, III/1806-9, III/1817-1. 

6 Diğer örnekler için bk. 1/124-1, 1/157-4, 1/224-1, 1/294-1, 1/317-1, 1/317-3, 1/336-1, 1/378-1, 1/379-1, 1/381-1, 1/388-1, 
11/574-1, 11/579-1, II/600-1, II/664-2, II/749-5, II/814-2, II/829-3-4, II/885-3, II/918-1, II/947-3, III/1030-1, III/1042-1, 
III/1066-2, III/1066-4, III/1140-1, III/1212-5, III/1249-1, III/1259-1, III/1270-2, III/1381-1, III/1399-5, III/1434-1, 
III/1477-5, III/1503-1, III/1540-1, III/1547-5, III/1590-5, III/1620-5, III/1655-2, III/1705-1, III/1714-1, III/1721-1, 
III/1754-1, III/1792-1. 
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Gel ey rıâr-ı ecel tiz ol beni yak eyle hâkister 

Ayağın öpmeğe tâlib olanı dost hâk ister 

(1 'b- / j'. .^j 

1/447-1 

£ Ömrümde iki itmedi ‘ömrüm yakamı c ışk 

Ölince odlara beni yâ Rab yaka mı c ışk 

11/643-1 

Güni ey vâ ile geçsün cihânda 

O kim eyvâyı bih dir ol zekandan 

Ojil/LusÖ 

111/1029-4 

c Aeeb mi arturursa dem-be-dem Zâtî dilâ zarın 


Nigârı hem-dem idinmişdür agyâr-ı dil-âzârın 

III/1066-5 

Disem metâına düşnâmunun bahâ ne söger 

Murâduma irerin dâ’imâ bahâne ile 

III/1259-2 

Umarın kim bu dil-i vîrânumı ol gün düze 

Gün toga başa şeb-ifürkat irişe gündüze 

( ojjJjjS' / öjjJ üjS'') 

III/1340-1 


Mefrûk Cinas: İmlaları birbirine uymayan kelimelerin meydana getirdiği mürekkeb 


cinastır. 7 


Revân oldı benüm cânum revân ardınca cânânun 

(d£ı 

Ümîd-i vasl-ı cânândur yerinde şimdi cân anun 

11/739-1 

Tapdugum Tanrı hakıyçün o sanem 

Sanmasun cevr itdüginden usanam 

11/947-1 

Haşr olan yâr ile düşde haşre dek uyanmasun 
Uyanup fürkat odına haşre dek o yanmasun 

(il) 

III/1034-1 

Nâr-ı c ışka şevk ile yanmağa mâmın yâ neyin 

Kon beni bu külli eczâ kül olınca yanayın 

III/1088-1 

Katline dimiş benân ile işâret eyleyem 

Alma cânum lutfkılyâ Rab ben anı görmeden 

((7 jlG 

111/1175-4 

Ayıtdı hastadur düşmân değişe gibi dünyâsın 

Didüm tutmış olayduk vây anun ey dost dünyasın 

III/l 178-1 


7 Diğer örnekler için bk. 1/6-1,1/19-3,1/21-1,1/46-1-2,1/167-4,1/167-5,1/180-5,1/188-1,1/230-2,1/260-1,1/265-1,1/285- 
1, 11/588-1, 11/589-1, II/636-1, ILI676-1, 11/774-1, II/856-1, 11/911-4, II/931-1, II/975-1, III/1089-3, III/1163-1, III/1204- 
1, III/1293-1, III/1293-2, III/1295-1, III/1298-1, III/1299-3, III/1316-1, III/1321-1, III/1422-2, III/1436-1, III/1444-1, 
III/1447-9, III/1466-1, III/1581-1, III/1591-1, III/1672-3, III/1714-3, III/1714-4, III/1784-2, III/1801-1, III/1805-1. 
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Bu dilün bir yanı biryân oldı bir yanı kebâb ( f) 

c Işk odından yanayın sana gel e bir yanuma III/1261-4 


Bir zaîfem merhamet kıl dîde-i giryânuma 
Ey c asâ-yı tîr-i dilber tîz iriş gir yanuma 


(di jS / 

III/1262-1 


Dil âteş-i gamanla senün nice yakıla 
Yâ kaddümi firâkun eli nice yâ kıla 


(dJ L / dJl) 
III/1325-1 


Merfû Cinas: Cinaslı sözlerden birinin tamamının diğer iki kelimenin içinde yer alması 
yoluyla meydana gelen mürekkeb cinastır. Buna yamalı cinas da denir . 8 


Sakın sayyâd-ı £ âlemden kemân-ı hile kurmışdur jj! Jjjl / jJ) 

Niçe çâbüklere gaflet kemîninden ok urmışdur 1/147-1 


Bâglarda dir zebân-ı hâl ile âb ağlar 
Bâglarsız siz bana dîdârsuz a bâglar 


( / >T V T) 

1/165-1 


Eyitdüm kim beni yakan o mâhun kaşı yayıdur GaJ 

Didiler şimdi issinün zamânı yay ayıdur 1/484-1 


Derdâ ki biz garibini terk itdiyârumuz ( l) 

Hışm ile didi ko bizi terk it diyârumuz 11/548-1 


Bin kerre günde ben ölürem iftirâk ile 
Ölmez deyu rakîb niçün iftirâ kıla 


(«di I j&\ / 4 JLI Jjlyil) 
III/1325-2 


Yir idinür midi didi dil ber-ser âyine ( I / 4 J 0 I f) 

Ger zîver olmayaydı o dil-ber serâyına III/1477-1 


Mutarraf Cinas: Fazla harfin kelimenin başında olduğu nâkıs cinaslara mutarraf cinas adı 
verilir. İki heceli mutarraf cinas örnekleri (hasûd-sûd gibi) aynı zamanda mükerrer cinasa da örnek 
olmaktadır . 9 


Zâtiyâ c aynum yedinde kaldı yârun oldı ‘îd (jlp / ju) 

Eylemez gibi benümle veh ki aslâ merhabâ 1/51-5 


8 Diğer örnekler için bk. II/525-1, II/855-1, II/855-5, III/1061-1, III/1360-1, III/1470-1, III/1553-1, III/1589-5. 

9 Diğer örnekler için bk. 1/32-3,1/34-2, 1/51-2,1/106-2,1/121-1,1/121-2,1/124-4,1/128-3,1/128-4,1/140-5,1/152-1,1/163- 
1,1/163-2,1/166-3,1/170-1,1/190-5,1/252-2,1/261-1,1/268-2,1/269-3,1/277-1,1/302-5,1/328-1,1/390-2,1/459-1,1/488- 
3,1/493-5,11/497-1, II/499-2, II/499-7, II/509-1, II/510-1, II/511-1, II/514-1, II/536-3, II/548-1, II/592-1, II/598-1,11/653- 
4, II/657-3, II/713-5, II/716-1, II/719-3, II/728-1, II/751-1, II/794-1, II/808-6, II/816-5, II/836-8, II/839-2, II/843-1, 
II/845-2,11/850-1, II/875-1, II/899-2, II/900-3, II/903-1, II/913-1, II/925-1, II/932-1, II/946-1, II/993-5, II/994-4, III/1009- 
4, III/lOll-l, III/1011-2, III/1028-3, III/1045-2, III/1157-1, III/1162-1, III/1163-3, III/1190-7, III/1212-1, III/1252-5, 
III/1253-1, III/1266-1, III/1334-5, III/1357-9, III/1412-1, III/1443-1, III/1443-2, III/1473-1, III/1517-1, III/1534-1, 
III/1535-1, III/1559-1, III/1572-1, III/1587-3, III/1621-1, III/1670-2, III/1674-1, III/1685-3, III/1723-6, III/1761-6, 
III/1786-4. 
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Cana ne C aceb der d olur derd-i gamun kim (*j / sj*) 

Başından o kim geçmeye anı idemez red 1/124-3 

Dilberün kadd ü dehânı gördi emdür derdine 

Gönlüm anun üstine ser virdi Zâtî buldı kâm II/1000-5 

Sabrını yile virüp râh-ı hevâda yiler âh (J / o! f) 

Bilmezin nicideyin bu dil-i evbâşum ile III/1413-3 

Görinmez olyüzi Kabe egerçi rûz-ı ‘îd oldı (jl*/ jlp) 

Eyâ dil Merve hakkıyçün safa benden ba ( îd oldı III/1585-1 


Müşevveş Cinas: Fazla harfin kelimenin ortasında olduğu nâkıs cinaslara müşevveş cinas 
adı verilir. 10 


Kanda kim görsem rakîbün aluram gönlin ele 
Havfidicek bir kişi segden eline seng alur 

( / jSJ) 

1/281-3 

Billâhi eyâ kaddi elif gitme kerem kıl 

Sen kim gidesin hâtırumuz küllî hatardur 

( *>■ / 

1/492-2 

Dostum yiterdi bâlânun belâsı Zâtiye 

Anun üstinde belâ üzre belâdur perçemün 

(■%, / MI) 

II/806-5 

Zâhid-i sad-sâleyi sevmez yüzinden yigrenür 
Lîkgâyet mihr-i meh-rûlarda mâhirdür gönül 

(y*u/ jO) 

11/861-2 

Bana her kim virür togn haber ol serv-kâmetden 
Halâs olsun İlâhî göreyin hevl-i kıyâmetden 

(c—«Ui/ C— «li) 

III/1028-1 

Âdeme dirler ki evvel cân gerek andan cihân 

Âşık ey cân-ı cihân sensüz cihânı neylesün 

(/ jU-) 

III/1074-3 

Seyr eyler at ile ser-i kûyında Zâtî yâr 

Gûyâ ki gökde seyr ider Ahmed Burâk ile 

(s* / jtr“) 

III/1325-5 


10 Diğer örnekler için bk. 1/1-6, 1/479-1, II/501-6, II/508-1, II/687-1, II/770-6, II/798-3, II/798-5, II/871-2, II/915-2, 
II/982-5, II/983-7, III/1028-4, III/1028-5, III/1028-6, III/1033-2, III/1057-1, III/1073-4, III/1090-5, III/l 112-3, III/1143- 
2, III/1167-3, III/1170-1, III/1180-3, III/1190-2, III/1190-3, III/1207-7, III/1210-2, III/1215-4, III/1219-9, III/1231-1, 
III/1236-5, III/1242-4, III/1247-1, III/1253-3, III/1268-1, III/1270-4, III/1273-3, III/1280-4, III/1281-1, III/1281-4, 

III/1283-1, III/1285-3, III/1287-3, III/1295-2, III/1317-5, III/1381-1, III/1410-1, III/1429-7, III/1431-1, III/1439-7, 

III/1460-2, III/1461-7, III/1464-5, III/1474-2, III/1480-1, III/1488-7, III/1531-5, III/1542-5, III/1550-1, III/1559-4, 

III/1583-3, III/ 1594-2, III/1603-3, III/1624-2, III/1631-4, III/1638-1, III/1638-5, III/1642-5, III/1677-5, III/1679-3, 

III/1681-6, III/1682-1, III/1685-1, III/1705-2, III/1708-1, III/1712-3, III/1734-5, III/1776-6, III/1794-1, III/1801-4, 

III/1807-7, III/1813-3, III/1815-4, III/1821-2. 
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Merdüm-i çeşm ü süveydâ-veş hayâl i hâl-i dost (JU-/ JU-) 

Hâne-i çeşmümle dâr-ı dilde tutdı meskeni III/1763-3 

Müzeyyel Cinas: Fazla harfin kelimenin sonunda olduğu nâkıs cinaslara müzeyyel cinas 
adı verilir. 11 


Şâh-ı ‘ışkam başumajûlîde mû efseryeter (jj/ ^j) 

Cild-i zerd i cism-i bî-tâkat kabâ-yı zer yeter 1/476-1 

Bend i gamdan bendesin ol servüm âzâd eylemez (ojlj / jZ) 
Olyüzi Hörşîd gam-gînin Ferahşâd eylemez 11/533-1 

Zâtî duâcunun neyiki hâli dir isen (JU / du) 

Ney gibi nâle eylemeden cismi oldı nâl II/842-5 

Zâtîyem kanda ise kand-i lebün zikr iderem ( jlJ / ojlJ) 

Hele pür-lezzetem ey lebleri halvâ ne isem II/918-5 

Mihr ayıtmış çihre-i dilber hemân c aynum benüm (<u / 

Meh dimiş işde bu yengeclendürür beynüm benüm 11/993-1 

Âb-ı hayvan olsa mey sensüz gönül meyi eylemez ( 

Yârsuz c âşık hayât-ı câvidânı neylesün III/1074-5 

Âh u kaddüm görse vahşet eyler ol hûb-ı Hıtâ (yJ / oT) 

Âh kim tîr ü kemandan havfider âhû gibi III/1540-4 


Muzâri Cinas: Farklı harflerin mahreçlerinin birbirine yakın olmasıyla meydana gelen 
mütekarib cinaslara denir. Farklı harf kelimenin başında, ortasında veya sonunda olabilir. 12 


Ana k’efendi ol şeh-i şîrîn-kelâm ola 

Ol kâm-râna Husrev ü Dârâ gulâm ola 1/28-1 

Ele mirrîh-sıfat hançer alup didi habîb (vi>/ ‘T -J) 

Şems-i c ömrün ufuk-ı mevte karîb oldı garîb 1/57-1 

Koçmak müyesser olmadı ol servi berk berk (dT yj 3y) 

Düşdüm türâba nite kifasl-ı hazânda berg II/815-1 


11 Diğer örnekler için bk. 1/367-5, 1/485-2, II/567-4, II/630-4, II/658-2, II/664-2, II/736-5, 11/737-3, 11/850-1, II/858-2, 

II/914-4, 11/915-1, II/921-3, II/950-3, II/955-8, 11/990-7, III/1006-5, III/1014-2, III/1025-6, III/1100-4, III/1106-2, 
III/l 145-4, III/1155-2, III/l 166-4, III/l 172-4, III/1201-4, III/1225-2, III/1243-2, III/1259-4, III/1276-7, III/1285-3, 

III/1290-5, III/1303-4, III/1309-2, III/1311-4, III/1311-7, III/1315-7, III/1326-9, III/1361-3, III/1366-6, III/1372-4, 

III/1394-1, III/1405-1, III/1415-3, III/1441-3, III/1442-6, III/1443-2, III/1455-2, III/1461-1, III/1462-5, III/1464-3, 

III/1488-5, III/1488-7, III/1557-2, III/1599-5, III/1612-4, III/1615-1, III/1707-1, III/1708-2, III/1725-2, III/1737-4, 

III/1770-2, III/1771-5, III/1782-6, III/1795-5. 

12 Diğer örnekler için bk. 1/177-6, III/1462-7. 
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Lâhık Cinas: Farklı harflerin mahreçlerinin birbirine yakın olmaması halinde meydana gelen 
mütekarib cinastır. Farklı harf kelimenin başında, ortasında veya sonunda olabilir. 13 


Mansıb-ı vaslun bu ben bîmâra tîmâr it didüm 

Didi kim karşumda ölürsen sana tîmâr yok 

(jU-j / jU*-j) 

II/646-3 

Pür olmaz idi müşg ile enfâsı nesîmün 

Ey sünbül-i yâr olmasa bir gice nedîmün 

11/712-1 

Düşelden mihrine Zâtî 0 mâh-ı c âlem-ârânun 

Vefâsın görmedi sâlün safâsın sürmedi şehrün 

( U_« / lij), ( y* / 

II/810-5 

Cahîmün karına inmekliğe kahrı sebeb bildüm 
Cinânun kasrına çıkmağa lutfı nerdübân buldum 

( _ r *2Ü / jÇS / J*s), (çJİjı/ çjlf) 

II/945-6 

Tîzgelsün tîgun ey şeh kalmasun boynumda borç 
Yoluna terk eylemekdür başumı deynüm benüm 

/ jî>) 

II/993-3 

Ey selâmet ehli var uyma melâmet ehline 
drzunun boynın urur tîg-ı zebânumdan sakın 

( 

III/l 150-2 

Güldürseler vefâ ile c uşşâkı kebk-vâr 

Şâhîn gibi cefâları konar kafâsına 

( LâS / Lâ^- / Uj) 

III/1260-6 


13 Diğer örnekler için bk. 1/11-1,1/17-4,1/20-3,1/21-3,1/24-4,1/27-2,1/64-1,1/67-2,1/71-1,1/80-1,1/122-1,1/154-1,1/164- 
1,1/169-1,1/176-1,1/181-1,1/200-1,1/208-1,1/214-1,1/215-1,1/222-5,1/236-1,1/238-1,1/241-1,1/250-1,1/263-5,1/286- 
1,1/289-1,1/291-1,1/319-6,1/321-6,1/327-1,1/329-1,1/335-1,1/344-1,1/351-1,1/352-1,1/353-1,1/372-1,1/375-3,1/377- 
3,1/385-1,1/389-1,1/390-1,1/399-1,1/400-1,1/401-5,1/416-1,1/418-2,1/420-1,1/436-4,1/448-7,1/461-6,1/465-1,1/467- 
1, 1/468-2, 1/485-1, 1/488-4, 1/488-5, 1/489-1, 1/492-1, II/498-1, II/501-1, II/536-2, II/559-1, II/560-1, II/568-3, II/578-2, 
II/586-1,11/590-1, II/591-3, II/608-1, II/609-4, II/617-2, II/617-5, II/623-1, II/630-1, II/633-1, II/634-1, II/646-5,11/648- 
3, 11/650-1, 11/656-1, II/659-5, II/670-3, II/674-1, II/683-1, II/684-1, II/686-1, II/688-3, II/692-1, II/692-3, II/695-1, 
II/695-2, II/706-2, II/711-1, II/713-1, II/715-4, II/726-1,11/743-1, II/750-1, II/754-1, II/757-4, II/763-1, II/786-1,11/801- 
1, 11/803-1, II/804-3, II/807-2, II/812-6, II/813-1, II/816-3, II/820-4, II/826-1, II/828-1, II/841-1, II/847-1, II/850-4, 
11/886-1,11/897-1, II/904-5, II/914-1, II/916-1, II/924-5, II/927-5, II/932-2, II/948-2, II/925-2, II/953-1, II/966-1,11/969- 
3, II/973-1, 11/979-1, II/983-3, II/992-5, II/998-5, III/1029-2, III/1034-3, III/1037-1, III/1037-3, III/1046-3, III/1074-4, 


III/1079-3, III/1083-6, III/1087-1, III/1091-1, III/1091-5, 
III/l 126-3, III/l 128-1, III/1028-3, 


m/1116-7, m/1120-ı, 

III/1145-1, III/1147-1, III/l 147-2, 
III/1164-1, III/1165-1, III/l 165-2, 

m/ 1206 -ı, m/1211-ı, m/1220-7, 

III/1253-1, III/1277-4, III/1280-1, 
III/1310-2, III/1311-8, III/1315-4, 
III/1377-3, III/1384-1, III/1384-6, 
III/1428-2, III/1433-1, III/1441-1, 
III/1467-1, III/1474-1, III/1485-1, 
III/1511-4, III/1512-1, III/1513-1, 
III/1549-3, III/1551-5, III/1557-1, 
III/1613-1, III/1631-5, III/1655-4, 
III/1718-1, III/1723-1, III/1728-2, 
III/1757-1, III/1767-4, III/1772-3, 


III/l 147-6, III/1151-1, 
III/1167-1, III/1169-6, 
III/1237-2, III/1237-5, 
III/1281-5, III/1285-1, 
III/1316-4, III/1328-5, 
III/1392-7, III/1402-4, 
III/1442-1, III/1445-1, 
III/1492-1, III/1492-5, 
III/1517-4, III/1522-1, 
III/1558-3, III/1364-6, 
III/1657-1, III/1667-1, 
III/1732-1, III/1732-3, 


III/1092-3, III/1095-1, 
III/1131-3, III/1134-1, 
III/1153-2, III/1153-3, 
III/l 174-2, III/1175-1, 
III/1243-1, III/1244-6, 
III/1297-3, III/1300-5, 
III/1330-2, III/1333-1, 
III/1409-1, III/1413-1, 
III/1454-1, III/1458-1, 
III/1493-3, III/1500-3, 
III/1523-7, III/1525-2, 
III/1568-1, III/1576-5, 
III/1668-1, III/1669-1, 
III/1734-1, III/1735-7, 


m/1096-ı, m/1100-2, 
III/1133-1, III/1142-4, 

111/1160-2, 111/1161-1, 

III/1177-3, III/1180-2, 
III/1249-5, III/1251-1, 
III/1302-1, III/1308-1, 
III/1341-5, III/1344-2, 
III/1415-1, III/1415-4, 
III/1460-6, III/1461-7, 
III/1502-3, III/1503-3, 
III/1536-4, III/1541-1, 
III/1582-1, III/1601-3, 
III/1674-2, III/1698-3, 
III/1747-5, III/1748-2, 


III/1781-6, III/1784-1, III/1795-6, III/1798-1, III/1801-5, III/1802-1, 


m/1107-ı, 
III/l 144-5, 
III/l 162-2, 
III/l 192-2, 
III/1252-5, 
III/1309-3, 
III/1372-3, 
III/1416-2, 
111/1464-2, 
III/1508-1, 
III/1548-1, 
III/1602-1, 
III/1709-2, 
III/1756-1, 
III/1804-3, 


III/1806-1, III/1814-6, III/1817-7, III/1822-1, III/1824-1, III/1824-3. 
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Çarh ana cevr okın urur ol çarha âh okın (jj*/ jyr) 

Devr içre var mı Zatî kadar bir felek-zede III/1383-7 

‘Âşık odur kulûba sadâsı safa vire (li^/ Iju*) 

c Işk ile nâle kılsa bu kubbe şada vire III/1446-1 

Seni bu hüsn ile Zatî görüp ey ‘arızı cennet (/ o Er) 

N’ola hûr-ı cinân dirse nazîrün yok cihân içre III/1448-5 


Mükerrer (Müzdevic, müredded) Cinas: Cinaslı kelimelerin birinin ötekinin son 
hecesiyle dört hususta benzerlik arz etmesiyle meydana gelir. 14 


Mâr-ı zülfün genc-i hüsnünden giderdün âh kim 

Ey lebi tiryâk anunçün gönlümüz bîmârdur 

(jL/ jUj) 

1/221-4 

Didüm nice benzer ayagun toprağına zer 

Ol sîm-beden didi sözün yüzüne benzer 

(jj / 

1/272-1 

Dirheme kılma heves kim var anun sonında hem 

Eyleme dînâra meyli âhırında nâr var 

((**/ (**,*)> G^/ A a) 
1/488-6 

Garibem gurbete düşdüm gönül âvâre yârum yok 
Benüm âh itdügüm c ayb eylemen kim ihtiyârum yok 

(jl/ 

11/639-1 

Hâk-ipâyı cevherin buldun nigârun ey nesîm 
Kîmyâya vâsıl oldun nola sende varsa sîm 

11/994-1 

Sana rahmum var diyü yok yire var itme kasem 

Key sakın tesîr ider sem var kasemde ey hümâm 

( 

II/1000-3 

Gül gibi ey gonca gûş ur bülbülün feryâdına 

Âdemün hâr-ı gamı hergiz getürmez yâdına 

(al/ aly) 

III/1269-1 


Muharref Cinas: Arap harflerine göre yazılışları aynı, harekeleri yani okunuşları (ünlüleri) farklı 
kelimeler arasında meydana gelen cinastır. 15 


14 Diğer örnekler için bk. 1/16-7, 1/89-1, 1/214-2, 1/234-1, 1/355-1, 1/394-5, 1/468-5, 1/488-1, 1/488-4, 1/493-4, II/516-1, 
II/566-5, II/600-3, II/674-1, II/745-5, II/794-1, II/823-5, II/850-1, II/919-1, II/919-5, II/929-1, II/970-5, III/1004-1, 
III/1009-3, III/1015-2, III/1103-5, III/1177-2, III/1180-4, III/1253-5, III/1261-5, III/1321-3, III/1319-1, III/1363-3, 
III/1508-1, III/1585-1, III/1638-4, III/1760-1, III/1769-3. 

15 Diğer örnekler için bk. 1/32-3, 1/56-1, 1/110-1, 1/131-4, 1/197-1, 1/354-1, 1/355-2, 1/440-1, 1/457-1, II/537-1, II/540-2, 
II/545-3, II/567-1, II/571-5, II/581-1, II/642-5, II/672-4, II/737-2, II/834-7, II/845-1, II/849-1,11/911-3,11/911-4,11/947- 
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Ey tûtî-i gûya ne içün düşe dilünden 

Başdan başa turdugı gibi şükr şekerdür 

c&o 

1/492-4 

Ey rakîb-i dîv-sîret var benzer cinnetün 

Kasr-ı yârı köşkine teşbih idersin cennetün 

11/705-1 

Şöyle c âlim ol ki cümle müşkili 

Cümle ‘âlem eyleye senden suâl 

(rM 

II/854-4 

Kim ki gül dişe sana eczâsını kül eyledün 

Ey cihân bir germ âteş-dâna benzersin hemîn 

(JO 

III/l 168-2 

‘Alem dik burc-ı nazm üzre c ilim tahsil it ey Zâti 
Ferâmûş olmaya tâ kim bu ‘âlemde c alem bir gün 

(^) 

III/l 190-7 

Hidâyet kevkebi göstermede Zâti hilâl oldı 

Halâs it üstine dön ey felek fülk-i felâketden 

(dSJ^) 

III/1210-8 

Gel ey gene isteyen künc-i kanaat ihtiyâr eyle 

Ferâgat gûşesinde fârig ol ilden firâr eyle 

(çjf) 

III/1237-1 

‘Âşık oldur yaka âhı her gice 

Ey melek mülk-i melekde meş c ale 

(&.) 

III/1382-2 


Kalb Cinas: Dört benzerlikten yalnızca harflerin sıralanışı farklı olan kelimeler arasında 
meydana gelen cinastır. 16 


Olma nev-rûzda rakibe karîb 

Bir olur ben garibe leyi ü nehâr 

(t—/ <—3j) 

1/177-6 

Perîşân kalb ile ter gül temâşâ eyledüm anda 

Nigârun geydügi gül-berg-i ter mânendi terlikdür 

/ JS'y) 

1/495-4 

Nazîrün yokdur ey Zâti latif elfâza mâliksin 

Şu kim mâlikdür elf âza kelâma kalbi mâlikdür 

/ dSOu) 

1/495-5 

Bûstânda bunı dir reyhân perîşân-kalb olup 

Ben gubâr-ı hatt-ı c anber-bârınun hayrânıyam 

(ol j~>- / 

11/1002-2 


2, II/959-2, III/1028-7, III/1047-5, III/1058-3, III/l 113-3, 111 / 1127 - 1 , III/l 136-5, III/l 176-4, III/l 179-1, III/1376-5, 
III/1454-4, III/1469-1, III/1506-1, III/1514-5, III/1691-1, III/1693-2, III/1821-5. 

16 Diğer örnekler için bk. 1/16-6, 1/34-1, 1/143-2, 1/230-5, 1/344-2, 1/389-4, 1/488-2, 1/493-2, 1/493-3, II/808-4, II/808-5, 
II/808-7, II/813-1, II/832-4, II/833-5, II/842-4, II/855-6, II/1000-1, III/1087-2, III/1228-3, III/1260-5, III/1438-1, 
III/1543-2. 
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Lâm-ı zülf-i ser-nigûrıın görse dil olur helak 

Carı virürsin nitekim ey hâce sen mâl üstine 

(ju/ r v) 

III/1307-2 

Ebrûsına ra dimegi rây eyleme yârun 

Râzî degülem mâ-hasal ey Zâtî bu râya 

(j^i / lS'j) 

111/1315-7 

Ser-nigûn bürka'-ı zülfünde görenler yüzüni 

Bürc-i ‘akrebde tulu eylemiş ol mâh didi 

£İİ jl) 

111/1649-3 


Hattî (musahhaf, tashif) Cinas: Cinaslı kelimelerin harfleri arasında Arap alfabesine göre 
sadece nokta farklılığı olması halinde meydana gelen cinastır. 17 


Sana ben miskînün ey dîvâne dil bir pendi var 

Key sakın zencîr-i zülfine tolaşma bendi var 

(X;/ Xj ;) 

1/404-1 

Sakın ol âfetün ‘aynıyla ey dil hışmdur çeşmi 

Helak olur görenler bir nazar gayet de mühlikdür 

( 

1/495-3 

Bana bir câme ihsan it seg-i kûyun palasından 

Halâs eyle beni bu cübbe çâk itmek belâsından 

III/1056-1 

Şöyle oldı der d ile döginmeden ser yaradan 

Dir görenler bir musanna topdur bin pâreden 

(ü-> oJİJ / ji ojl) 

III/1148-1 

Eyâ lutfissi âteş-ruh rakîbün 

Kelâmı buza benzer yüzi kara 

(jy.! jy) 

III/1339-3 

Vechi var ger Zâtiye dirlerse mîr-i c âşıkân 

Bu gögermiş cism ü çeşm-i sürh u ruy-ı zerd ile 

( 

III/1470-5 


Darbı (mühmeliye) Cinas: Pekiştirmeli sıfatlar ya da ikileme niteliğindeki kelimelerle 
yapılan cinastır. 18 


încinürsem sana gömgök delüyin ruhum eğer 
Cismümi taşlar ile döge döge eyle kebûd 

1/127-4 

Bî-edeblik eyleyüp öykündügiyçün haddüne 

Kıbkızıl oldı utandı yire geçdi lâleler 

( JjJ ı_~â) 

1/419-4 

Zahmumuz kirm ile ağzını idüp toptolu diş 



17 Diğer örnekler için bk. 1/19-1, 1/40-1, 1/201-3, II/565-2, II/769-3, III/1063-2, III/1338-5, III/1415-1, III/1492-6, 
III/1640-5, III/1795-6. 

18 Diğer örnekler için bk. 1/1-4,1/341-3,1/368-5,1/368-7,1/470-5, II/529-4, II/674-2, II/682-3, II/875-3, II/884-2,11/916- 
3, III/l 163-5, III/1322-6, III/1342-3, III/1350-3, III/1600-6, III/1750-5. 
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Tîrünün lal-i lebin dişlemeye diş bilemiş 


11/594-1 


Gömgök it cismüm libâsum kana yu ger incinem (df £ ^(JjJ ^J) 

Ey peri gömgök deli vü ktbktztl dîvâneyin III/1088-2 


Sonuç 

Zâti, cinas sanatını sıklıkla ve ustalıkla kullanan şairlerimizdendir. Onun cinasa olan 
ilgisinde nüktedân bir şair oluşunun etkisi gözardı edilemez. Zâtî’nin gazellerinde bütün cinas 
çeşitlerinin örneklerini bulmak mümkündür. Şairin örneklerinde mümâsil cinas örneklerinin 
müstevfâ cinas örneklerinden fazla olduğu dikkat çekmektedir. Ayrıca basit cinasların sayıca 
mürekkeb cinaslardan çok olduğu görülmektedir. Şairin gazellerinde en çok kullanılan cinas çeşidi 
lâhık cinastır. Şairin kalb cinasa özel bir ilgisinin olduğu da belirtilmelidir. Zâtî, harf ve kelime 
oyunlarına sık sık başvuran bir şair olarak bu oyunlarla cinas sanatını adeta yoğurur. Şairin 
gazellerinde cinasın her çeşidine sayısız örnek bulmak mümkündür. Şair cinaslarda Türkçe 
kelimeleri ustalıkla kullanır. Bazen bir şiirinin bütün beyitlerinde cinas sanatına dair hünerini 
sergiler. Bazı şiirlerinin kafiyelerinin kafiye kelimelerinde cinası bütün beyitlerde kullanır. Cinas 
örneklerinin bazılarında bir beyitte tek cinas ile yetinmediği, bir beyitte birden çok cinas sanatını 
birlikte örneklediği görülür. Cinası bazı kelimelerle pekiştirmesi dikkate değer bir özelliktir. Şairin 
cinaslarında ince bir zevk ve kıvrak bir zekâ görülür. Bütün bunlar onun şairlik kudretinin bir 
tezahürüdür. 
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“Çekmek” Fiili ile Bu Fiilden Türemiş Kelimelerin 
Zâtî Divanı ’ndaki Anlam Çerçevesi 

Hacı İbrahim DEMİRKAZIK * 

Özet 

Bu çalışmanın gayesi, divan şairlerinin Türkçe kelimeleri çok farklı anlamlara gelecek 
şekilde başarıyla şiirlerinde kullandıklarını Zatî Divanı ve çekmek fiili bağlamında ortaya koymak 
bunu yaparken söz konusu kelimenin Zatî Divanı ndaki anlam çerçevesini gözler önüne sermektir. 
Çalışmada çekmek fiilinin Zâtî Divanı ndaki kullanımları üzerinde durulurken söz konusu 
kelimenin yapım eki alarak farklı formlara girmiş şekilleri de ele alınmıştır. Çalışma teşkil edilirken 
ilk iki cildi Ali Nihat Tarlan, üçüncü cildi ise Mehmet Ali Tanyeri ile Mehmet Çavuşoğlu 
tarafından ortaklaşa hazırlanan ve içerisinde 1825 gazeli barındıran yayın esas alınmıştır. Tespit 
edilebildiği kadarıyla, Zâtî Divanında çekmek fiili ve onun türemiş şekilleri 245 farklı beyitte, 265 
defa kullanılmıştır. Yine belirlenebildiği kadarıyla bu 265 kullanımın 204’ünde kelime basit yapıda 
fiil göreviyle kullanılırken 61 yerde ise türemiş şekiller ile eserde yer bulmuştur. Çekmek fiili Zâtî 
tarafından yedi gazelde de redif olarak tercih edilmiştir. Şair bazı beyitlerde kelimeyi üç farklı 
manaya gelecek şekilde kullanmış ve kelimenin anlam imkânlarından azami ölçüde yararlanmıştır. 
Zâtî; çekmek ve ondan türemiş kelimeleri tespit edilebildiği kadarıyla 47 farklı anlamda şiirinde 
kullanarak Divan ma dâhil etmiştir. Tespit edilen anlamlar kullanım sıklığı esas alınarak 
sıralanmıştır. 

Anahtar Kelimeler: Divan şiiri, Zâtî, çekmek fiili. 


Meaning Framework Turkish Çekmek Verb and the Words Derived from 

This Verb in Zâtî’s Divan 

Abstract 

The aim of this study is to show that the Divan poets have successfully used the Turkish 
words in their poems in a very different meaning in the context of Turkish çekmek (to pull, to 
draw) verb and Zâtî’s Divan, by doing so to reveal the meaning frame of the word in Zâtî’s Divan. 
In this study, while the usage of the verb in the Zâtî Divan is emphasized, the different suffhced 
forms of the word are addressed, also. In this study, the publication that its first two volumes are 
published by Ali Nihat Tarlan and third volüme by Mehmet Ali Tanyeri and Mehmet Çavuşoğlu 
with a co-authorship and it has 1825 ghazals. As far as it can be determined, the actual deed and 
its derived forms were used 265 times in 245 different couplets in the Zâtî’s Divan. Likewise, as far 
as can be determined, in 204 of these 265 uses, the word is used as a verb task in simple structure, 
and in 61 places it has been found in the work with derived structure. The verb çekmek was 
preferred as redif in seven ghazals by Zâtî. In some couplets, the poet used the word in three 
different meanings and made maximum use of the word's means of meaning. As far as it can be 
detected the poet incorporated the verb and the words derived from it into his Divan using 47 
different meanings in his poetry. The meanings determined are listed on the hasis of frequency of 
use. 


* Doç. Dr., Bilecik Şeyh Edebali Üniversitesi 
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I. Giriş 

Şüphesiz kelimeler ortaya ilk çıktıklarında bir ya da bir kaç basit anlamı ifade 
etmekteydiler. Zamanla milletlerin kültür dairesin-deki genişleme, başka milletlerle ilişkileri, 
toplumda yaşanan sos-yal ve ekonomik değişimler, teknolojik gelişmeler vb. sebeplerle ortaya 
çıkan ihtiyaçlara binaen kelimelerin başlangıçtaki anlamla-rma ilaveten yeni başka manalar 
kazandığı görülmektedir. Öte yandan bütün bu doğal sebeplerin yanında, dilin yapı işçisi olarak 
değerlendirebilecek şairler; kelimeleri işleyerek adeta bir heykeltı-raşm mermeri şekilden şekle 
sokması gibi kelimeleri manadan manaya koymuşlar ve dilin ifade gücüne önemli katkılar sağla¬ 
mışlardır. Buna ilaveten şairler, kimi kelimelerin tarihin bir dö-neminde taşıdığı ancak artık 
unutulan ya da daralan anlamını da şiirlerinde mumyalayarak muhafaza etmişler. Böylece söz 
konusu anlamın geleceğe intikalini sağlamışlardır. 

Biz de bu noktadan hareketle, XVI. yüzyılın velut divan şairlerin-den Zâtî’nin Divan’mı 
ele aldık. Çalışmada konu edilen eserin sahibi Zâti; Balıkesir’de Hicrî 876 yılında (Milâdî 1471) 
doğmuş-tur. Asıl adı Satı (Satılmış) ya da İvaz’dır. Çok iyi bir tahsil gör-meyen ve bir dönem, baba 
mesleği olan çizmecilikle uğraşan şair, bir müddet sonra Balıkesir’den İstanbul’a gelmiş; 
İstanbul’da sı-rayla devrin padişahları II. Bayezid, Yavuz Sultan Selim ve Kanu-nî Sultan Süleyman 
dönemlerini idrak etmiş ve onlara kasideler sunup ihsanlarına nail olmuştur. Ömrünün son 
yıllarında maddî sıkıntıya düşen şair İstanbul Beyazıt’ta açtığı remil dükkanında fal bakarak 
geçimini sağlamış, 1546 yılında ise vefat etmiştir. Divan, Letâyif, Şem ü Pervâne, Edirne Şehrengizi 
şairin eserleridir. (Ca-nım 2000: 262; Coşkun 2013: XLIV/150-151; Eyduran 2009:1/316-321; Kılıç 
2010: III/1574; Tarlan 1967:1/X-XXII). 

Çalışmamıza konu olan çekmek fiili geniş bir anlam dünyasına sahiptir. Bunu en basit 
şekilde görebilmek için sözlüklere bakmak yeterlidir. Fiilin, Türk Dil Kurumunun Türkçe 
Sözlük’ünde 44 (Komisyon 1998: 1/454-455), Ötüken Türkçe Sözlük’te 56 (Çağbayır 2007: 1/918- 
919), Misalli Büyük Türkçe Sözlük’te 74 (Ayverdi 2008: 557-559) farklı anlamı yer almaktadır. 
Bunlara söz konusu fiilden türemiş sözcükler de dahil edildiğinde bu sayı bir kat daha artmaktadır. 
Bünyesinde barındırdığı anlam dünyası ile dikkati çeken bu fiilin farklı bağlamlarda ve farklı 
metinlerde bu kadar fazla anlama gelebilmesi Türkçe kelimelerdeki özellikle de fiillerdeki çok 
anlamlılık hususiyetlerini bilenler için pek de şaşır-tıcı değildir. Şaşırtıcı olan bu fiil ve ondan 
türemiş kelimelerin kırkın üzerinde farklı anlamının bir eserde bulunmasıdır. Bu hu-susiyeti 
taşıyan eser de çalışmaya konu olan Zâtî Divam’dır. 

Bu çalışmanın gayesi, divan şairlerinin Türkçe kelimeleri çok farklı anlamlara gelecek 
şekilde başarıyla şiirlerinde kullandıklarını Zâtî Divanı ve çekmek fiili bağlamında ortaya koymak 
bunu yaparken de söz konusu kelimenin Zâtî Divam’ndaki anlam çer-çevesini gözler önüne 
sermektir. 

Çalışmada çekmek fiilinin Zâtî Divam’ndakikullanımları üzerinde durulurken söz konusu 
kelimenin yapım eki alarak farklı formlara girmiş şekillerinin de ele alınması ihmal edilmedi. 
Bunun ya-pılmasmdaki gaye çekmek fiilinin türemiş şekilleri de dahil olmak üzere Zâtî 
Divam’ndaki mana repertuvarmm tam olarak tespit edilebilmesiydi. Bu sebeple çalışmaya Çekmek 
Fiili ile Bu Fiilden Türemiş Kelimelerin Zâtî Divam’ndaki Anlam Çerçevesi adı verildi. 
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Çalışma teşkil edilirken ilk iki cildi Ali Nihat Tarlan, üçüncü cildi ise Mehmet Ali Tanyeri 
ile Mehmet Çavuşoğlu tarafından ortak-laşa hazırlanan ve içerisinde 1825 gazeli barındıran yayın 
esas alındı. 

Tespit edilebildiği kadarıyla, Zâti Divanfnda çekmek fiili ve onun türemiş şekilleri 245 
farklı beyitte, 265 defa kullanılmıştır. Yine belirlenebildiği kadarıyla bu 265 kullanımın 204’ünde 
kelime basit yapıda fiil göreviyle kullanılırken 61 yerde ise türemiş şekiller ile eserde yer bulmuştur. 

Söz konusu kelime eserde sekiz beyitte C£ -me, -mek” eklerini ala-rak çekme, çekmek (40/4, 
221/3, 244/1, 378/3, 968/1, 1039/2, 1446/3, 1615/3) biçiminde mastar olarak; ikisinde fiilden-isim 
yapım eki alarak çekiş (324/4) ve çekişli (61/4) şeklinde isim göre-vinde kullanılmıştır. 

Çekmek fiili Zâti Divanfnda dokuz yerde “-en” partisip ekini alarak çeken (90/1, 339/3, 
828/4, 1160/1 -iki kere-,1160/2, 1160/3, 1160/4, 1160/5) şeklinde; on üç yerde “-dük” partisip ekini 
alarak çekdük (23/3,111/2,164/5, 201/5, 256/2,478/1, 742/7, 923/5,1141/4,1385/6, 1500/4,1663/2, 
1784/5) biçminde; yedi yerde “-er” partisip ekini alarak çeker (539/7, 887/5, 892/5, 971/7, 1331/2, 
1741/11, 1767/6) şeklinde, bir yerde ise “-miş” partisip ekini alarak çekmiş (473/1) şeklinde sıfat- 
fiil görevinde kullanılmıştır. 

Ele alman eserde kelime bir yerde “-dükçe” gerundium ekini ala-rak çekdükçe (97/5) biçiminde; 
on yedi beyitte “-üp” gerundium ekini alarak çeküp (83/5, 284/5, 351/3,459/5, 464/5, 521/5, 766/3, 
923/3, 964/2, 1032/5, 1132/4, 1204/5, 1478/2, 1527/5, 1720/1, 1791/7, 1824/2) şeklinde, üç yerde ise 
“-üben” gerundium ekiyle çeküben (631/2, 954/3, 1784/3) biçiminde zarf-fiil görevinde kul¬ 
lanılmıştır. 

Söz konusu fiil üç yerde işteşlik yapan “-iş” fiilden-fiil yapım ekini alarak çekiş- (330/3, 
719/4, 724/1) şeklinde, on sekiz yerde “-il” fiilden-fiil yapım ekini alarak çekil- (64/2, 77/6, 546/5, 
631/2, 716/2, 945/5, 982/4,1102/4, 1757/5,1774/2, 1795/4,1797/2,1803/1-iki kere-, 1803/2,1803/3, 
1803/4, 1803/5) biçiminde; üç yerde “-dür” fiilden-fiil yapım ekiyle çekdür- (302/3, 810/4, 1385/6) 
biçiminde türemiş fiil şekilleri ile kullanılmıştır. 

Çekmek fiili Divan’da yedi gazelde redif olarak kullanılmıştır. Eserdeki 427’nci gazel çeker, 
438’inci gazel çekdiler, 899’uncu gazel çekelüm, 904’üncü ve 982’nci gazeller çekdüm, 1160’mcı 
gazel çeken, 1803’üncü gazel çekildi redifi ile kaleme alınmıştır. Bunlardan 982. gazel yedi beyitli 
diğerleri ise beşer beyitlidir. 

Çalışmada çekmek ve ondan türemiş kelimelerin ifade ettiği an-lam repertuvarı ortaya 
konulurken gramatikal açıdan basit, türe-miş ya da birleşik olması; fiil ya da isim görevinde 
bulunması gibi hususlar göz önünde bulundurulmamıştır. Çalışmada söz konusu kelime bir bütün 
halinde ve tüm şekilleri ile ele alınmıştır. Aynı manaya gelen birden fazla kullanım var ise bunlar 
dipnotta şiir ve beyit numarası verilerek gösterilmitşir. 

Verilen örneklerde de görüleceği üzere kimi durumlarda çekmek ve ondan türemiş 
kelimeler taşıdıkları kimi anlamları, başka ke-limelerle bir araya gelerek kazanmaktadırlar. Bu 
hallerde çekmek içinde bulunduğu yapıda taşıdığı anlama göre değerlendirilmiştir. 

Belirlenebildiği kadarıyla Zâti Divanfnda çekmek fiil kökü ile ondan türemiş kelimeler 
aşağıda belirtilen anlamlarda kulla-nılmıştır. Tespit edilen anlamlar kullanım sıklığı esas alınarak 
sıralanmıştır: 
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II. Çekmek Fiili ve Türemiş Şekillerinin Zâti DivanTnda Taşıdığı Anlamlar 

1. Katlanmak, tahammül etmek 

“Çevir”, “kahır” vb. kelimelerle birlikte kullanıldığında çekmek fiili katlanmak ve 
tahammül etmek manasına gelmektedir. Zâti Divam’nda bu manaya gelecek şekilde belâ çekmek 
(982/5), cefâ çekmek (1779/7), çevir çekmek (1082/3), dert çekmek (521/5), işkence çekmek 
(1131/1), şiddet çekmek (274/2), zahmet çekmek (1824/2) şeklinde farklı kullanımlar söz 
konusudur. Aşağıdaki beyitte Zâti, sevgiliden lütuf görmeyi bırakın sürekli kahrını çek-mek yani 
onun ettiği eziyetlere tahammül etmek zorunda kaldığı-nı ifade etmektedir: 

Göremezdük lutfını kahrın çekerdük dâyimâ 

'Âlem-i hüsn içre nâm-ı lali lutfullâh idi 1792/3 

2. Bir hâlin kuvvetle baskı ve etkisi altında olmak, o hal içinde bulunmak, o hâle uğramak, 
dûçar olmak 

“Acemilik çekmek”, “açlık çekmek“ vb. ifadelerden de anlaşıldığı üzere çekmek fiilinin “Bir 
hâlin kuvvetle baskı ve etkisi altında olmak, o hal içinde bulunmak, o hâle uğramak, dûçar olmak” 
anlamı bulunmaktadır. Zâti Divam’nda gam çekmek (240/7), kaygı çekmek (1381/5), korku 
çekmek (351/3), sevda çekmek (1442/7), yangınlar çekmek (628/1) şeklindeki ifadelerde fiil bu 
mana ile kullanılmıştır. Aşağıdaki beyitte şair, sevgilinin yanağımda çıkan siyah renkli tüyler 
yüzünden gece gündüz ecel korkusu yaşadığını ifade etmektedir: 

İki gündür ki ol ruhlar şeb-i hat zâhir itmişdür 

O yüzden Zâtı yâ dün gün 'âceb bîm-i ecel çekdüm 904/5 

3. Bağlamak 

Bağlamak (cezâ, delilik vb. sebeblerle bağlamak) anlamında şair özellikle “zincire çekmek” 
ifadesini sıkça kullanmışken; bir yerde de “bende çekmek” (1710/4) şeklinde bir tasarrufla çekmek 
fiilini bağlamak anlamında şiirine dahil etmiştir. “Yârin saçı sevdasının delisi olduğumdan beri her 
taraf(ım)dan damarlarım beni zincire çekmiştir/bağlamıştır.” şeklinde Türkiye Türkçesine 
aktarılabile-cek beyitte şair, sevgilinin saçı sebebiyle aklını yitirdiğini; damar-larmm ise kendisini 
bağlayan zincir hükmünde olduğunu ifade ederek güzel bir hüsn-i tâbi örneği ortaya koymuştur: 

Her tarafdan reglerüm zencîre çekmişdür beni 

Olalı dîvânesi yârun saçı sevdâsınun 749/2 

Bir diğer beyitte ise kayışla bağlamak söz konusudur. Şair; gökku-şağım hüsn-i tâbi sanatı 
ekseninde şiirine konu ettiği beyitte, gök-yüzünün sevgilinin eşiğine öykünmesi üzerine 
gökkuşağının onu bu tavrı sebebiyle sırtından kayışla bağladığını ifade etmektedir: 

Ey yüzi gün öykündügiçün işigüne çarh 

Zahrından anufı kavs-i kuzah çekdi kayışlar 446/3 

4. Yüklenmek, bir yükü taşımak 

Aşağıdaki beyitte çekmek fiili “bâr-ı girân/ağır yük” ifadesi ile bir-likte düşünüldüğünde 
söz konusu manaya ulaşılmaktadır. “Ey dostlar, düşmanın iğneleyici sözlerini duyup da 
sabredenler, dağlar kadar ağır (bir) yükü taşıdılar.” şeklinde günümüz Türkçesine aktarılabilecek 
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beyitte şair, düşmanın ince alay ve dokundurmalarına sabredebilmeyi dağ kadar yükü taşımakla 
eş değer görmektedir: 

Nüktesin gûş eyleyüp sabr eyleyenler düşmânun 

Dostlar taglar kadar bâr-ı girânı çekdiler 438/4 

5. Kullanmak üzere çıkarıp eline almak , kullanmaya davran-mak 

“Silah çekmek”, “hançer çekmek”, “kılıç çekmek” vb. kullanımlarda olduğu gibi çekmek 
özellikle silah niteliğindeki aletleri kul-lanmaya davranmak anlamını da taşımaktadır. Aşağıdaki 
beyitte “Şah(ım)m canımı almak kastıyla keskin hançerini çekti-ği/hançerine davrandığı gün 
benim bayramımdır, ben o güne can veririm.” diyen şair sevgilinin, onu öldürmek kastıyla 
hançerine davrandığı günü kendisi için bayram olarak nitelemiş; “can veri-rim” ifadesini tevriyeli 
olarak hem sevgilinin kendisine hançer çekmesine istekli olduğunu hem de hançer sebebiyle 
canından olacağı manalarını bir arada ifade etmiştir: 

‘îdüm ölgündür benüm ben ölgüne can virürem 

Kim çeke cân kasdına şeh hançer-i bürrânını 1597/4 

6. Kuvvetle asılmak 

“Saçını çekmek”, “kulağını çekmek” ifadelerinde olduğu gibi çek-mek fiilinin kuvvetle 
asılmak manası vardır. “Zâti, sevgilinin saçı-nm hevasıyla kararını yele vermiştir; o,(tıpkı) bulutlar 
gibi yakasını çekip yırtar.” diyen şair aşağıdaki beyitte çekmek fiilini bu manada kullanmıştır. Şair 
burada sevgili sebebiyle yaşadığı yerinde duramama halini sevgilinin saçma duyduğu hevese 
bağlamış ve kendi durumunu rüzgarı gören bulutların dağılması ile bağdaştırmıştır. 

Hevâ-yı zülf-i yâr ile karârın yile virmişdür 

Bulutlar gibi çâk eyler çeküb Zâti girîbânı 1527/5 

7. Söylemek , demek 

Çekmek; “besmele çekmek”, “zikir çekmek”, “âh çekmek” vb. kul-lanımlarda “söylemek, 
demek” anlamına gelmektedir. Aşağıdaki beyitte şair âh çekerek içindeki sırrı açık ettiğini ifade 
etmektedir. Beyti şu şekilde nesre aktarmak mümkündür: “İçteki sırrı açık eden âhımdır (lâkin) 
onun (bu işte) günahı yok (çünkü) onu ben çektim. 

Ahum ki itdiperde-i râz-ı derûnıfâş 

Ben çekdüm anı zerrece anun günâhı yok 653/3 

8. Hissetmek , duymak 

Çekmek fiili ağrı, acı ve bu manaya gelen diğer bazı kelimelerle kullanıldığında “hissetmek, 
duymak” manalarına gelmektedir. “Ey Allahım, tek bana ayrılık acısını gösterme, can acısını can 
u gönülden çekmeye razıyım.” şeklinde günümüz Türkçesine aktarılabilecek beyitte şair, 
sevdiğinin ayrılık acısını çekmektense ölmeye razı olduğu ifade etmektedir: 
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Râzıyam can acısın can u gönülden çekmeğe 

Yâ İlâhî tek bana gösterme hicrân acısın 1039/2 

Zâtî, aşağıdaki beyitte ise “(Ey sevgili) belki bana acırsın diye başı-mı taşa vurdum (lâkin) 
merhametin müyesser olmadı çok baş ağrısı çektim.” diyerek sevgili için katlandığı sıkıntıları dile 
getirmekte ve çekmek fiilini “hissetmek” manasında kullanmaktadır: 

Terahhum idesin şâyed diyü dögdüm seri senge 

Müyesser olmadı rahmün katı çok derd-i ser çekdüm 982/2 

9. Germek 

Çekmek; ip, yay vb. ile birlikte kullanıldığında germek manasına gelmektedir. Aşağıdaki 
beyitte “çekiş“ ifadesini “germek“ mana-smda kullanan Zâtî, aşk yayını germek suretiyle attığı âh 
okunun güneşe erişmesinde şaşılacak bir durum olmadığını belirtmiş ve güneşi hedef tahtası, âhı 
ok, aşkı yay olarak tasavvur etmiştir. 

İrse C aceb mi tabla-i hurşîde tîr-i âh 

c Işkı kemânını çekişüm c âşıkânedür 324/4 

10. İçki içmek 

Çekmek fiili argoda içki içmek manasına gelmektedir. Zâtî keli-menin bu manasını 
aşağıdaki beyitte de görüldüğü üzere divan şiirine nakletmiştir. Beyitte şair; kederden kendinden 
geçerek içti-ği esrarın tesirini hissetmeyen kişiye, safa bulmak için mey çek-mesini yani içki 
içmesini tavsiye ediyor: 

Tuymadun esrârı sen bâr-ı küdûret itdi deng 

Bârî mey çek kalbüne sofi safâ bagışlasun 1078/4 

11. Yakıcıya da delici maddelerle vücütta düz çizgiler oluşturmak 

Kimi abdallar/âşıklar göğüs ve başlarına dağlar yakarlar, şerhalar açıp -yani bıçakla çizip 
kanattıktan sonra- iz ve eserlerini teşhir ederlerdi (Onay 2009: 21). Bunların düz çizgi şeklinde 
olanlarının elif harfini andırmaları sebebiyle bu ameliyeye “elif çekmek” denmekteydi. “Ey 
yürüyen servi, ben aşkın dînine girdim; sineme çektiğim o elif (de) bana şehâdet parmağıdır.” 
şeklinde günümüz Türkçesine aktarılabilecek beyitte bu durum dile getirilirken “elif’ kelimesiyle 
birlikte kullanılan çekmek, yakıcı ya da delici madde-lerle vücütta düz çizgiler oluşturmak 
manasını taşımaktadır. Beyitte aşk bir din gibi düşünülmüş, vücûda çekilen elif şeklindeki 
yaraların ise o dinin muhtesipliğine işaret eden şehâdet olduğu ileri sürülmüştür: 

Ol elif kim sineme çekdim sen ey serv-i revân 

Dîn-i \şka girdüm engüşt-i şehâdetdür bana 40/3 

12. Yukarıya çıkarmak 

“Kuyudan su çekti.” cümlesinde olduğu gibi çekmek fiilinin bir nesneyi bulunduğu yerden 
yukarı çıkarmak anlamı vardır. Bu eylem genellikle bir araç yardımı ile gerçekleştirilir. “Felekler 
gafil olup da kahır zinciri ile benim âhımm yılanını (göğe) çekmesin (çünkü) onun zehri yedi tası 
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(delip) geçer.” şeklinde Türkiye Türkçesine aktarılabilecek beyitte şair çekmek fiilini bu manada 
kullanmıştır: 

Benüm su'bân-ı ahum çekmesürızencîr-i kahrile 

Felekler olmasun gafil yedi tası geçer zehri 1772/3 

Ejderha/evren Anadolu halk inanışlarında ölümsüz olarak kabul edilen yılanın yüz veya 
bin yaşma geldiği zaman aldığı addır. İna-nışa göre yılan ejderha/evren olduğu zaman melekler 
tarafından göğe çekilmektedir (Değer-Fıratlıgil 2012: 80). Aşağıdaki beyitte Zâti hem bu inanışı 
ifade etmekte hem de çekmek fiilini yukarı çıkarmak manasında kullanmaktadır: 

İrişmiş menzil-i mâha gör ol cân-bâzufı urganı 

San ejderhâdur eflâke çeküpdür ol melek anı 1530/1 

13. Bir eksen etrafında döndürmek 

“(Ey sevgili) başım dönüyor, gözümden yaş akıyor, sayısız iniltim (var), âh ki beni dolap 
gibi çekip çevirdin.” şeklinde günümüz Türkçesine aktarılabilecek aşağıdaki beyitte “çekdün 
çevirdin” şeklinde geçen ifade bir eksen etrafında döndürmek manasını taşımaktadır. Şair, sevgili 
sebebiyle başının dönüp, gözyaşının akıp, inlemesini kuyu, dere vb. bir yerden su çıkarmaya 
yarayan alet (Pala 1995: 152) olan dolap ve onun çıkardığı sesle bağdaş-tırmıştır: 

Çigzinür başum akaryaşum inildüm bî-'aded 

Ah kim çekdün çevürdüfı sen beni dölâb-veş 592/5 

14. Bir yüzeye sürmek 

Çekmek; boya, badana, astar, sürme, rastık vb. kelimelerle bir arada kullanıldığında 
sürmek manasına gelmektedir. Aşağıdaki beyite “O, dünyayı aydınlatan güneşi (sevgiliyi) sabah 
olunca göreyim diye geceleri yıldız sayan gözüme seher sürmesini çektim.” diyen şair “sürme 
çekmek“ ifadesiyle “sürme sürmek“ manasını ifade etmiştir. Burada parlak cisimlere bakmak için 
gözün altına koyu maddeler sürmek gerçeğinden yola çıkan şairin, güneş gibi aydınlık olarak tavsif 
ettiği sevgiliyi görmek için böyle bir tedbire başvurduğu anlaşılmakta, ayrıca bunun için sabaha 
kadar uyumadığını da ifade etmektedir: 

Kaçan subh ola görem diyu ol mihr-i cihân-tâbı 

Gicelerde gözüm yılduz sayar kuhl-i seher çekdüm 982/6 

15. Gövdesine yaklaştırmak, büküp toplamak 

“Üşüyen ayağını yorganın içine çekti.” cümlesinde olduğu gibi çekmek fiilinin “gövdeye 
doğru yaklaştırmak, büküp toplamak” anlamı vardır. Aşağıya alman beyitte “Ey Zâti yürü sen, 
sevgilinin eteğini elinden bırakma, sûfıyi (de kendi haline) bırak, kaplumbağa gibi başını yakasına 
çeksin.”diyen şair, kaplumbağanın başını kabuğunun içine çekmesi ile sufınin başını yakasının 
içine çekmesini bağdaştırmış ve böylelikle çekmek fiilini söz konusu mana ile şiirinde kullanmıştır: 


H. İbrahim DEMİRKAZIK, “Çekmek Fiili İle Bu Fiilden Türemiş Kelimelerin Zatî Divanındaki ... | 135 

Yüri sen dâmen-i yân elünden koma ey Zatî 

Keşef gibi ko çeksün başını sûfî girîbâna 1320/5 

16. Temas ederek bir nesneyi kendine doğru yaklaştırmak 

Aşağıdaki beyitte şair, sevgilinin boynuna astığı hamâili kişileş-tirmiş ve onu kolunu 
sevgiliye dolamış bir insan gibi düşünmüş-tür. Burada hamail sevgiliyi elde etmek için muskalar 
yazdırmış böylece sevgilinin boynuna dolanıp tutarak onu bağrına çekmiştir. Beyti şu şekilde 
günümüz Türkçesine aktarmak mümkündür: “Ah, ne edeyim ey dost? Hamayil, muskalar 
yazdırarak kolunu (senin) boynuna dolar ve seni bağrına çeker.” 

Nüshalar yazdurup ey dost hamâyil nidem âh 

Tolayup boynuna kolin seni pehlûya çeker 427/4 

17. Sıkıntı ve üzüntü duyarak yaşamak, ıztırap içinde olmak 

“Dostlar benüm (bu) sersemliğimi ayıplamayın, yüce Allah benim çektiklerimi kimseye 
çektirmesin.” şeklinde Türkiye Türkçesine aktarılabilecek beyitte şair sıkıntı ve ıztırap içinde bir 
hayat yaşa-dığım bu sebeple içinde bulunduğu sersemlik halinin ayıplanma-ması gerektiğini ifade 
etmektedir: 

Dostlar deng olduğum c ayb eylemen çekdürmesün 

Çekdügüm bârî benüm Bârî Ta âlâ kimseye 1385/6 

18. Göndermek, sevketmek 

Aşağıya alman beyitte “Ey âhım, gökyüzü kalesine kıvılcım askerini çektin/sevk ettin, 
anlaşılan senin yıldızımla savaşın var.” diyen şair; gökyüzünü kale, âhım komutan, âhmdan ortaya 
çıkan kıvılcımları asker olarak düşünmüş; âhınm göğe yükselmesini gökyüzüne asker sevk etmek 
olarak tahayyül etmiştir. 

KaVa-ı çarhayine çekdün şerâre leşkerin 

Benzer ey âhum sitâremle neberdüh var senüh 801/3 

19. Asmak, göndere çekmek 

“İstiklal Marşı eşliğinde Türk Bayrağı göndere çekildi.” cümlesin-de olduğu gibi çekmek 
fiili bayrak, sancak vb. kelimelerle birlikte kullanıldığında bu manayı taşımaktadır. Aşağıdaki 
beyitte Zâti; kendini aşk ülkesinin pâdişâhı, gökyüzünü dokuz katlı bir kale, aşk acısı sebebiyle 
göğe yükselen âhım ise bu kaleye çekil-miş/asılmış bir sancak olarak düşünmüştür. Beyti şu şekilde 
gü-nümüz Türkçesine aktarmak mümkündür: “Beyim (hiç kimse) Zâtı kadar aşk ülkesine padişah 
olamaz (padişah olmaya layık değildir çünkü) dokuz kat kaleye âh sancağını çeken budur.” 
Beyitteki “dokuz katlı kale” ifadesiyle gökyüzü kastedilerek güzel bir açık istiare örneği de 
verilmiştir: 


Mülk-i c ışka pâdişâh olmaz begüm Zâtî kadar 
Sancak-ı âhı tokuz kat kabaya budur çeken 


1160/5 
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20. Sökmek > bulunduğu yerden çıkarmak 

“Doktor, çürüyen dişi çekti.” cümlesinde olduğu gibi çekmek fiilinin bir şeyi bulunduğu 
yerden çıkarmak anlamı vardır. Aşağıdaki beyitte şair, lâlenin üzerinde gece oluşan çiğ tanesini 
onu ısıran diş, doğuşuyla birlikte çiğ tanesini buharlaştıran güneşi ise o dişi yerinden çekip çıkaran 
bir kişi olarak tasavvur etmiştir ve böylelikle bu beyitte şair hüsn-i talil sanatının güzel bir örneğini 
de vermiştir. Beyit şu şekilde günümüz Türkçesine aktarılabilir: “Lalenin lal renkli dudağını 
naziklik ile dişlemiş (bu yüzden) güneş sabah çiğ tanesinin dişini çekti.” 

Lâlenün la'lîn lebin nâzüglüg ile dişlemiş 

Subh-dem hurşîd çekdi şeb-nemün dendânını 1598/3 

Aşağıya alman beyitte sevgilinin; âşığın göğsüne sapladığı okları çıkarırken sövdüğü ve 
bunu “Tatlı söz yılanı deliğinden çıkarır” sözünü bilmesi sebebiyle yaptığı dile getiriliyor. Buradan 
sevgili-nin sövmesinin bile âşık için tatlı söz mertebesinde olduğu anla-şılmaktadır. Beyti 
günümüz Türkçesine şöyle çevirmek mümkün-dür:“(Sevgili) yılanın bile deliğinden tatlı söz ile 
çıktığını bildiği için göğsümden oklarını çekerken sövdü.” 

Sögdi çekerkenoklarını sineden bilür 

Tatlu söz ile çıkdugın inden yılan dahi 1774/4 

21. Alt etmek , yenmek 

(Ey) Zâti, Câmî’nin (bile) bana ancak denk olabildiği (bu) şiir meydanında beni alt 
edecek/benim ayağımı çekecek yoktur.” şek-linde günümüz Türkçesine aktarılabilecek aşağıdaki 
beyitte ayak kelimesi ile birlikte kullanılan çekmek fiili alt etmek, yenmek ma-nasmı taşımaktadır: 

Nazm meydânında yokdur Zatî ayagum çeker 

Hazret-i Cami olur ancak ayakdaşum benüm 892/5 

22. Ağza almak , ağza koymak 

Çekmek; Divan’da “avurda çekmek”şeklinde kullanılarak söz konusu fiile ağza 
almak/koymak manası kazandırılmıştır. “Ey gonca ağzını bir incelik ile avurda çekebilsem, 
Allah(ım kim bilir) ne kadar naziktir.” şeklinde günümüz Türkçesine aktarılan beyitte şair 
sevgilinin goncaya benzettiği ağzım/dudağım bir yolunu bulup avurduna/ağzma almayı 
arzulamaktadır: 

Nâzüglük ile anı avurda çekebilsem 

Allâh nice nâzüg olur ey gonca dehânun 797/5 

23. Asarak idam etmek 

“Dâra çekmek”, “darağacma çekmek” şeklindeki kullanımlarda çekmek, asarak idam 
etmek manasına gelmektedir. “Ömrüm/Hayatım, gözünün celladından kimseye şikayet 
etmiyorum (çünkü), gönül Mansur’unu darağacma çeken bu saç(m)dır.” şek-linde günümüz 
Türkçesine aktarılabilecek aşağıdaki beyitte şair gönlünü “ene-Eflak” diyen ve bu sebeple asılan 
Hallâc’la (öl. 922), sevgilinin saçını ise darağacı ile bağdaştırmıştır: 
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İtmezem cellâd-ı çeşmünden şikâyet kimseye 

Dara Mansûr-ı dili 'ömrüm bu gîsûdur çeken 1160/3 

24. Çizmek , çizgi hâlinde uzatmak, çizerek uzatmak 

“Ey ay (gibi parlak ve göz alıcı sevgili) o ağız(m) m âh (kelimesi) üzre vatan tutmuş 
mimdir. Kaşların (ise)s-^â' âfitâb (kelimesinin elifinin) üstüne med işareti çekmiştir.” şeklinde 
günümüz Türkçesine aktarılabilecek beyitte şair, Arap yazı işaretlerinden med/uzatma işaretinin 
âfitâb/ ^^'kelimesinin ilk harfi olan elif/ (')”in üzerine çizilmesini çekmek fiili ile karşılamıştır: 

Ol dehen bir mîmdür mâh üzre tutmışdur vatan 

Âfitâbun çekmiş ey meh kaşlarun med üstine 1314/4 

25. Vücûdun herhangi bir yerine tutturmak, yapıştırmak, tatbik etmek 

Çekmek; boynuz, kupa, şişe, vantuz gibi kelimelerle bir arada kul-lanıldığmda tedâvi 
maksadıyla havasını azaltarak vücûdun her-hangi bir yerine tutturmak, yapıştırmak, tatbik etmek 
(Ayverdi 2008: 558) manasına gelmektedir. “Ey zâhid gam derdinden bağ-rmda yaralar çıkmış, 
bilmiş ol ki o derdin çaresi şişe çekmektir.” diyenZâtî burada bir tedavi yöntemi olarak şişe 
çekmekten bah-setmektedir. Öte yandan beyitteki şişe çekmek ifadesini mecazen içki içmek olarak 
da yorumlamak mümkün olabilir. Bu durumda şairin bu sözü iki manaya gelecek şekilde 
kullanmış olduğu düşü-nülebilir: 

Derd-i gamdan zâhidâ bagrunda çıkmış başlar 

Bilmiş ol kim şîşe çekmekdür o der dün çâresi 1615/3 

26. Tartmak, ağırlığını ölçmek 

“Bu tartı 100 kiloya kadar çekiyor.” cümlesinde de görüldüğü gibi çekmek fiilinin tartmak 
manası vardır. Hz. Yusuf un miskle tar-tılmasma telmih olan “Nevruz, misk ile Yûsuf u tartar gibi 
gece ile gündüzü çekti/tarttı (ve) ikisi bir birine eşit geldi.” şeklinde günü-müz Türkçesine 
aktarılabilecek beyitte şair nevruz günü yani 21 martta gece ve gündüzün eşit olma durumunu 
şairane bir üslupla dile getirmiştir. 

Misk ile Yûsufı tartar gibi çekdi nevrûz 

Bir biri ile ikisi geldi ber-â-ber şeb ü rûz 527/1 

27. Tartışmak, atışmak 

Bu manayı çekmek kelimesinin yapım eki almış şekli olan “çekiş-mek“ fiili taşımaktadır. 
Günümüz Türkçesine çevrilen aşağıdaki beyitteki “râmîler/atıcılar çekişip atışmışlar” ifadesindeki 
tevriyeli kullanım ayrıca dikkat çekicidir: “(Ey sevgili) bu gün meydanda (senin) keman kaşın ve 
kirpik oklarından bahis açılınca, atıcılar çekişip atışmışlar.” 

Kemân ebrun ile tîr-i müjenden bahs açılmış 

Bu gün meydânda râmîler çekişmişler atışmışlar 330/3 
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28. Temas etmeksizin bir nesneyi kendine doğru yaklaştırmak 

Çekmek fiilinin anlamlarından bir diğeri bir şeye dokunmadan kendine doğru 
yaklaştırmaktır. Mıknatısın bir nesneyi çekmesi ya da güneşin suyu buharlaştırması bu duruma 
örnek olarak gösterilebilir. “O cihanı ve âlemi aydınlatan güneşin muhabbetinin cazi-besi (bu) 
zavallıyı (bir) çiğ tanesi gibi (kendine) çekti.” şeklinde günümüz Türkçesine aktarılabilecek 
aşağıdaki beyitte şair. Sevgiliyi dünyayı aydınlatan güneş, kendini ise çiğ tanesi olarak düşünmüş 
ve sevgilinin cazibesine kapılmasını çiğ tanesinin güneşin ısısına dayanamayıp buharlaşması ile 
ilişkilendirmiştir. Beyitte sevgili güneş olarak ifade edilmiş böylece açık istiareye başvurulmuştur. 
Ayrıca güneş ekseninde şekillenen tenasüp sanatı da dikkat çekicidir: 

Ol âfitâb-ı cihân-tâb u c âlem-efrûzun 

Hakiri câzibe-i mihriçekdi jâle gibi 1554/4 

29. Kör etmek gayesiyle kızgın demirle dağlamak 

“Mil” kelimesi ile birlikte kullanıldığına çekmek fiili kızgın demirle dağlamak anlamını 
taşımakta ve “mil çekmek“ deyimi ortaya çıkmaktadır. Aşağıdaki beyitte insanın güneşe uzun süre 
bakma-smm körlüğe yol açması doğal hadisesi güzel bir sebebe bağlana-rak açıklanmış, böylelikle 
hüsn-i talîl yapılmıştır. Beyitte güneş ışınları kızgın bir mil olarak düşünülmüştür. Beyti şu şekilde 
nes-re aktarmak mümkündür: “Ey ay (gibi parlak ve güzel sevgili) kim ki senin güzelliğin dururken 
güneşe baktıysa, güneşin ışınları onun gözüne mil çekti. 

Mihre bakdı kim ki hüsnün var iken 

Mil çekdi ‘aynına ey meh şua 622/6 

30. Azalmak veya kurumak 

“Kuraklık dolayısıyla gölün suyu çekildi.” cümlesinde olduğu gibi “çekilmek” fiili sıvılarla 
birlikte kullanıldığında bu manaya gel-mektedir. Zâti, aşağıdaki beyitte gözyaşına, coşkunluk ve 
çokluk bakımından sel suyunun öykündüğünü ancak gözyaşı karşısında tutunamayıp çekilmek 
zorunda kaldığını ifade ederek bu manayı şiirinde kullanmıştır. Sel suyunun diğer sular gibi kalıcı 
olmaması bir müddet sonra azalarak yok olması durumunu şair hüsn-i tâlil sanatı ekseninde ele 
almıştır: 

Cûş eyledi öykündi cerî eşküne Zatî 

Yir bulamadı sinmeğe seyl-âb çekildi 1803/5 

31. Örülerek yapılan şeylerin ilmeğini tığ vb. bir alet vasıtasıyla getirip tutturmak 

Zâti; sevgilinin saçma temas eden tarağın dişlerini tığ gibi dü-şünmüş; tarağın sevgilinin 
saçının tellerine dokunduğunu ve onları ilmek gibi çektiğini ifade etmiştir: 

Dem-be-dem kararmasun mı turra-i cânâneler 

Çok dili ağzı tokundı ildi çekdi şâneler 138/1 

Benzer şekilde aşağıdaki beyitte de sevgilinin saçını tararken tara-ğa tellerinin takılması 
“ilmek çekmek” ile bağdaştırılmıştır: 
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Dil bükin görsün İlâhî şâne miskin zülfüni 

Vay ki ildi çekdi 'ömrüm tolayub barmağına 1273/4 

32. Bir şeyi etkisi altına alarak kendisine karşı istek duymasını sağlamak, cezbetmek 

“Ey zâhit, benim meyhaneye vardığıma incinme bunda benim bir günahım yok çünkü beni 
oraya çeken sudur.” şeklinde günümüz Türkçesine aktarılabilecek beyitte şair, şarap içmek için 
meyhaneye gitmesinin mazur görülmesini istemekte ve kendisi için su hükmünde hayatî öneme 
sahip olan şarap yüzünden oraya gitmek zorunda kaldığını, kendisini oraya şarabın çektiğini ifade 
etmektedir: 

Zâhidâ mey-hâneye varduguma incinme kim 

Ne günâhum var benüm ol canibe sudurçeken 1160/4 

Zâti aşağıdaki beyitte, yukarıdaki beyte benzer şekilde meyhaneye gitme sebebini 
açıklamakta; bu sefer gerekçeyi dostlarının ağzından dillendirmektedir. Beyte göre şairi 
meyhaneye çeken sadece su değil aynı zamanda topraktır. Su şarap olarak düşünüldüğünde toprak 
da şarabın konulduğu küp olarak değerlendirilebilir. Zâti, meyhanede şarap içerken ölmesi 
durumunda dostlarının kendisi için “o merhumu toprak ve su çekti” diyeceklerini ifade etmekte¬ 
dir. Beyitte “ölmek” anlamına gelen toprak çekmek deyimininin varlığını da göz ardı etmemek 
gerekir: 


Ger beni mey öldüre mey-hânede yârân diye 

Çekdi ol merhûmı anda ara toprak ara su 1219/7 

33. Vaz geçmek geri adım atmak 

“Ey Zâtî, dolap inleme konusunda önce sana benzerim dedi sonra çekildi, (bu konuda 
dolap sana) benzer (mi) benzemez (mi belli değil).” şeklinde Türkiye Türkçesine aktarılabilecek 
beyitte şair çekmek fiilininin türemiş biçimi olan “çekilmek“i vaz geçmek, geri adım atmak 
manasında kullanmıştır: 

Didi evvel benzerem âhır çekildi Zâtiyâ 

Sana nâle kılmada dolâb benzer benzemez 546/5 

34. Kavgalı, küskün olmak 

Aşağıdaki beyitte çekmek kelimesi “çekişli” şeklinde yapım eki alarak isimleşmiştir. 
“Kavgalı olan iki kişi bir meclise gelse o an şarap ikisi için gönülden (bir) barışmadır (barışmayı 
sağlayan bir unsursur)” şeklinde günümüz Türkçesine aktarılabilecek beyitte “çekişli” kelimesi ile 
kavgalı/küskün manası ifade edilmiştir: 

İki çekişli kimse ki bir meclise gele 

Barışdur ikisine gönülden o dem şarâb 61/4 

35. Nefes yoluyla içine almak, yutmak 

Zâtî, aşağıdaki beyitte sevgilinin saçını ejderha olarak tasavvur etmiş ve bir nefesiyle bin 
gönlü içine çekebilecek kudrete sahip olduğunu dile getirmiştir. Şaire göre, gönülleri sevgilinin 
saçı ejderhasından kurtarabilecek unsur da yine sevgilinin kıpkırmızı dudağıdır: 
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Saçının ejdehâsı bir nefesde bin dili çekse 

Görüb tiryâk-i lalin ejdehâlar bî-mecâl olsa 1439/2 

36. Dövme yapmak 

Osmanlı döneminde abdallar vücutlarına Zülfikar dövmeleri yaptırılardı (Barkan 2015: 
12). “Güzeller sultanı (olan) Ali, kılıcınla gel sinemin tekkesinde bir Zülfikar çek, (bu bana) 
yadigârın olsun.” biçiminde Türkiye Türkçesine aktarılabilecek beyitte şair bu geleneğe işaret 
ederken aynı zamanda çekmek fiilini dövme yapmak manasında kullanmıştır: 

Tekye-i sinemde gel tîgünle çek bir zülfikâr 
Yâdigâruh olsun ey sultân-ı hûbânum 'Alî 1633/3 

37. Yiyecek , içecek vb. ikram etmek!sunmak, servis etmek 

Pilav zerde çekildi ifadesiyle “pilav, zerde sunuldu/ ikram edildi” manası kast edilen 
aşağıdaki beyitte şair vücudunu bir tekke, ihti-yarlığı o tekkeye gelmiş misafir, beyazlamış saçlarını 
ve sararmış yüzünü bu tekkede misafire ikram için sunulan pilav ve zerde tatlısı olarak 
düşünmüştür: 

Vücûdum tekyesine geldi kondı pîrlik çün kim 
Pilâv zerde çekildi rîş ü rû gördi o mihmânı 1797/2 

38. Bir kenara yanaştırmak , kenara almak 

“Ey dik başlı servi, gönül gam ırmağının ortasında, sen (onu) kenara çekmedin, onun için 
her dem ağlıyorum.” şeklinde günümüz Türkçesine aktarılabilecek beyitte şair gönlünü gam 
ırmağının ortasında kurtarılmayı bekleyen bir varlık, sevgiliyi de gönlünü oradan nehrin kenarına 
alacak/çekecek bir kurtarıcı olarak görmektedir. Ancak sevgili kendinden beklenen vazifeyi 
yapmamaktadır. 

Dil miyân-i cûy-i gamda sen kenâra çekmedün 
Anuh içün her dem ey serv-i ser-efrâz aglaram 907/3 

39. Mâdenleri tel hâline getirmek veya istenen inceliği ve şekli vermek için hadde denen 
âletten geçirmek 

Zâti, aşağıdaki beyitte sevgilinin dudağı vasfında tesis ettiği hayalin simkeşlerin çektiği 
telden daha ince olduğunu dile getirmektedir. Beyti şu şekilde günümüz Türkçesine aktarmak 
mümkündür: “(Ey sevgili) Yine dudağın vasfında bir ince hayal bağladım, gümüş tel çekenler o 
(hayal) kadar ince tel çekmemişlerdir.” 

Sîm-keşler çekmemişdür ol kadar bârîk tel 
Bagladum yine lebün vasfında bir ince hayâl 837/4 

40. Nefsini terbiye için perhiz yapmak 

Tasavvuf yoluna girenlerin olgunlaşmak için izledikleri yöntemle-rin başında zikir ve 
riyazet gelir. Riyazet, çekici ama zararlı şeylerden uzak kalmaya, zor ama faydalı şeyleri yapmaya 
kendini alıştırma olarak değerlendirilir (Uludağ 1996: 438). Az yemek, az uyumak, az konuşmak 
bunların başında gelir. Aşağıdaki beyitte şair çekmek fiilini riyazetle birlikte kullanarak nefsini 
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terbiye için perhiz yapmak manasını ortaya koymaktadır. Beyti şöyle gününümüz Türkçesine 
aktarmak mümkündür: “(Ey) Zâti, sen sevgiliyi görmek için riyazet çekip Allah’ın isimlerini 
zikrediyorsun (buna rağmen) o peri yüzlü sana görünmezse buna şaşılır.” 

Riyâzetler çeküp esmâ okursın görmek istersin 

Görinmezse sana Zâtî C acebdür ol perî-peyker 284/5 

41. Emek harcamak 

Çekmek, “emek” kelimesi ile birlikte kullanıldığında emek harca-mak manasına 
gelmektedir. Aşağıdaki beyitte şair sevgilinin yo-lunda pek çok emek harcadığmı/çektiğini ama 
hepsinin boşa git-tiğini dile getirmektedir. Beyti şöyle Türkiye Türkçesine aktarmak mümkündür: 
“Ey cân, senin yolunda çektiğim emekler hep zayi oldu, bari senden erkenden vaz geçseydim.” 

Yolunda çekdügüm bunca emekler oldı hep zâyı 

Feragat eyleyeydüm bârî cânâ senden erkenden 1141/4 

42. Uzaklaştırmak , ayırmak 

“Yatsı vaktiyle birlikte yaşlılık zâbıtası geldi ve hayat meclisinin kadehinden elini çek dedi.” 
şeklinde günümüz Türkçesine aktarı-labilecek aşağıdaki beyitte şair, yaşlılığı “muhtesib/zabıta” 
olarak tasavvur etmiş ve yaşlılığın kendisine, içki meclisine benzettiği hayat kadehinden elini 
çekmesini söylediğini ifade etmiştir. Ayrıca beyitte, geceleri içki içmek için dışarıya çıkanların 
muhtesipler tarafından engellenmesi gerçeği de söz konusu edimiştir: 

Pîrlük muhtesibi geldi 'aşa ile saha 

Didi bu bezm-i hayâtuh ayağından çek elüh 701/3 

43. Örtmek , bir açıklığı kapatmak 

“Ey sevgili, âh(ım) içimdeki sır perdesini nasıl yırtmasın (çünkü) ayrılığın eli araya 
(aramıza) perde çekti.” şeklinde nesre aktarılabilecek aşağıdaki beyitte şair, ayrılığın sevgili ile 
kendisi arasına bir perde çektiğinden bu sebeple âh edip içindeki aşk sırrını âşikar ettiğinden söz 
etmektedir: 

Perde-i râz-ı derûnum nice çak itmesün âh 

Çekdi hicrânun eli araya cânâ berzah 108/2 

44. Hediye vermek 

“Çekmek fiilini günümüzde de “peşkeş” kelimesiyle birlikte kullanılmakta ve “yaranmak 
amacıyla birine uygunguz olarak birşey vermek” manasına gelmektedir. Aşağıdaki beyitte ise bu 
manadan farklı olarak “peşkeş çekmek“ ifadesi, hediye vermek anlamını taşımaktadır. Söz konusu 
beyitte şair, sevgilinin dudağını anlattığı şiirini yine sevgiliye hediye olarak vermek istemektedir: 


Lebi vasfındaki eş arı tekellüf idelüm 
Zâtî'yâ pîş-keş ol servere gâhî çekelüm 


899/5 
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45. Haber almak 

Aşağıdaki beyitte “haber” kelimesi ile birlikte kullanılan çekmek, tecessüs yoluyla gizli bir 
bilgiyi elde etmek manasını taşımaktadır. Beyti şöyle günümüz Türkçesine aktarmak mümkündür: 
“(Ey sevgili) dudağının esrarını zerre kadar bilen bir kimse yoktur. Bugün ben gizlice gayb(ı bilen) 
erenlerden (bu sırrı) haber aldım.” 

Lebün esrarını bir zerre defılüyok bilür kimse 

Bu gün ben sırr ile gaib erenlerden haber çekdüm 982/3 

46. Üstünü çizmek , karalamak 

“Kalem çekmek” şeklinde karşımıza çıkan “üstünü çizmek, kara-lamak” manası aşağıdaki 
beyitte zikedilmektedir: 

Güzellük defteri dürülmeden yaz aşıkun gönlin 

Anun hattına ey hâce çeker devrân kalem bir gün 1190/5 

47. Remil atmak , remil falı bakmak 

Remil, kum üzerine çizgiler çizerek bakılan bir fal çeşididir (Çelebi 2007: XXXIV/555). 
Kendisi de remmallik yapmış olan şair, aşağıdaki beyitte “remil çekmek” ifadesi ile remil falı 
bakmak ma-nasmı ifade etmektedir: 

Mihrimle zevâlüm neye vara diyû âhır 

Çekdi felek ey mâh güneş reml-i c Alîdür 157/3 

III. Sonuç 

Çekmek fiili ve ondan türemiş kelimeler Türkçenin anlam bakı-mmdan en zengin kelime 
ailerinden birini teşkil etmektedir. 16. yy. şairlerden Zâti; çekmek ve ondan türemiş kelimeleri 
tespit edilebildiği kadarıyla 47 farklı anlamda Divan’mda kullanarak şiirine dahil etmiştir. Çekmek 
fiili Zâti tarafından yedi gazelde de redif olarak tercih edilmiştir. Şair bazı beyitlerde kelimeyi üç 
farklı manaya gelecek şekilde kullanmış ve kelimenin anlam imkanla-rmdan azami ölçüde 
yararlanmıştır. Kelimenin gerçek, mecaz, yan ve deyim anlamda şairce ustalıkla kullanılmış olması 
Zâtî’nin dile hakimeytinin açık bir göstergesidir. 

Yapılan bu çalışmaya benzer şekilde diğer kelime, kelime grubu, deyim vb. üzerinde 
yapılacak çalışmalar şüphesiz Türkçenin an-lam zenginliği ve derinliğini yansıtması ve divan 
şairlerinin dili kullanmadaki kabiliyelerini ortaya koyması açısından önem arz etmektedir. 
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Şebistân-ı Hayâl Şerhi’nin Nasihat Faslında Tasavvuf! Anlamlarıyla 
Ele Alınan Kavramlar ve Şarihin Muhataba Mesajı 

Mehmet ÖZDEMİR * 

Özet 

Şebistân-ı Hayâl , İranlı şair Yahyâ Fettâhî (ö. 1448-49 veya 1449-50) tarafından manzum- 
mensur karışık olarak muammâ tarzında kaleme alman bir eserdir. Eserde din ve hayata dair 
konular harf ve kelime oyunları vasıtasıyla işlenmiştir. Sembolik kavramlarla kurulan eser sekiz 
bölümden meydana gelir. Tevhit, naat, münacat, sebeb-i telif ve bâblarm tarifi, eski şairlerden 
bahseden bölümlerden sonra iman, İslam, padişahlar ve yardımcıları, ilim, züht, ahlâk katları ve 
insan cinsleri, leziz şeyler, arzu olunan şeyler, faydalı şeyler başlıklarının bulunduğu sekiz 
bölümden meydana gelir. Söz konusu ana başlıklara ait görüşler, fasıl adı verilen alt başlıklar 
vasıtasıyla ele alınır. 

Bugünkü tespitlerle Şebistân-ı HayâTe Anadolu sahasında yazılan şerhlerin sayısı ikidir. 
Bunlardan ilki, on altıncı yüzyılda Sürûrî (d. 149l-ö. 1562) tarafından kaleme alman Şerh-i 
Şebistân-ı Hayâl adlı eserdir. Şebistân-ı HayâT'm ikinci şerhi ise Derviş Muhammed Şifâyî’nin (d. 
1605/1606-Ö. 1673) kaleme aldığı ve Süleymaniye Kütüphanesi Serez 2656 numarada Şebistân-ı 
Hayâl Tercümesi adıyla kayıtlı eserdir. Şifâyî, aslı Farsça olan Şebistân-ı HayâT'm bâb ve fasıl 
başlıklarının tertibine sadık kalıp Farsça ifadelerin tercüme ve şerhini yaptıktan sonra san at başlığı 
altında Farsça muammâları halleder. Muammâlarm halli esnasında metinde geçen kelimelerle ilgili 
ayrıntılı açıklamaların yapıldığı ve kelimelerin anlam çağrışımları üzerinde durulduğu görülür. 
Özellikle eserin son bölümünde yer alan “Nasihat” faslında, Şebistân-ı Hayâl metninde geçen 
kelimelerin tasavvufî çağrışımları üzerinde durulur. Bu bölümde kullanılan fakr, terk, tövbe, sabr, 
tevekkül, sıdk, havf, recâ, şevk, aşk, akıl, ilim, vakit, hâl, bast, kabz, kurb, cezbe, vârid, sekr, sahv, 
keşf, vecd, vahdet kelimelerinin anlamlarıyla ilgili açıklama yapıldıktan sonra söz konusu 
kelimelerin hangi tasavvufi mertebelere karşılık geldiği açıklanır. Bu bildiride, söz konusu 
bölümde geçen kelimelerin tasavvufi anlamları ve bu anlamlar vasıtasıyla muhataba iletilmek 
istenen mesaj incelenmeye çalışılacaktır. 

Concepts Taken with Sufi Meanings in Advice Chapter of Shabistane Khayal and 
Message of Commentator to the Interlocutor 

Abstract 

Shabistane Khayal is a work written by the Iranian poet Yahya Fettahi (d. 1448-49 or 1449- 
50) in verse-prose mixed form in riddle style. The subjects of religion and life are covered by letter 
and word games. The work established with symbolic conceptsconsists of eight chapters. These 
eight chapters consist of tawheed, naat, reason of writing, description of grammar parts, faith, 
İslam, sultans and their helpers, knowledge, piety, moral layers and human types, delicious things, 
desirable things, useful things. The opinions of these main headings are handled through sub- 
headings called chapters. 

According to today's information, the number of commentaries written in Shabistane 
Khayal in the Anatolian field is two. The first of these is the work Sharhe Shabistane Khayal , which 
was written by Surûrî (d. 1491-d. 1562) in the sixteenth century. The second commentary of 
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Shabistane Khayal is written by Dervish Muhammed Sifâyî (d. 1605/1606-d. 1673) and the 
Süleymaniye Library is registered with the name Shabistane Khayal Shifâyî, who is faithful to the 
composition of the headlines of the chapters of Shabistane Khayal, originally from Persian 
language, translated and interpreted the Persian expressions, and took the Persian enigma under 
the title of art. It is seen that during the solution of the enigmas, detailed explanations are made 
about the words in the text and the associations of meaning of the words are emphasized. 
Especially in the advice chapter in the last part of the work, sufistic connotations of words 
mentioned in Shabistane Khayal are emphasized. After explaining the meaning of the words 
poverty abandonment, repentance, patience, trust, reliance, righteousness, fear, hope, eagerness, 
love, mind, knowledge, time, State, immenseness narrowness, proximity, temptation, heir, 
inebriation, wakefulness, discover, ecstatic, unity; it is explained that these words in question 
correspond to which sufi orders. In this paper, the Sufi meanings of the words mentioned in this 
section and the message that will be conveyed to the interlocutor through these meanings will be 
examined. 

Giriş 

Şebistân-ı Hayâl , İranlı şair Yahyâ Fettâhî (ö. 1448-49 veya 1449-50) tarafından yazılan 
manzum-mensur karışık muammâ tarzında bir eserdir. Söz konusu esere Anadolu sahasında 
yazılan ilk şerh Sürûrî’ye aittir. On altıncı yüzyılda yapılan bu şerhte Sürûrî (d. 149l-ö. 1562), 
Şebistân-ı Hayâî in bâb ve fasıllarının düzenine sadık kalarak sekiz bâbı ve bu bâblar altında 
bulunan fasılları sırasıyla şerh etmiştir (Elbir, 2003, s. 33). 

Anadolu sahasında Şebistân-ı Hay âb in ikinci şerhi, on yedinci yüzyılda Derviş Muhammed 
Şifâyî (d. 1605/1606-Ö. 1673) tarafından yapılmıştır. Şifâyî, eğitiminin ardından medrese hocalığı, 
kadılık, kazaskerlik gibi çeşitli devlet görevlerinde bulunduktan sonra devletten izin alarak hacca 
gitmeye karar verir. Bu sırada önce Konya’ya gidip Pir Hüseyin Efendi’ye intisap eder. Konya’da 
bulunduğu sırada Mevlevi olur ve bir süre sonra, şeyhi tarafından Mısır Mevlevîhanesine şeyh 
olarak gönderilir. Hayatının geri kalanını Mısır Mevlevîhanesinde Mesnevi nakliyle geçirir. 
Mısır’da bulunduğu sırada Şerh-i Mesnevi , Hediyyetul-Fukarâ , Hediyye-yi Rahmet , Şerh-i Şebistân- 
ı Hayâl adlı eserlerini kaleme alır. Bu eserlerden Şerh-i Mesnevi , Mevlânâ’nm Mesnevî’sinin ilk iki 
cildinin şerhidir. Hediyyetul-Fukarâ , aslı Farsça olan iki Esmâ-yı Hüsnâ şerhini Türkçeye tercüme 
ettiği eserdir. İslam dini, tasavvuf ve tarikatlara dair Hediyye-yi Rahmet adlı eseri kaleme alır. 
Bunlardan başka Fettâh-ı Nişâbûrî’nin Şebistân-ı Hayâl adlı eserini şerh ettiği Şerh-i Şebistân-ı 
Hayâl adını taşıyan eseri vardır (Özdemir, 2016, s. 13-20). 

Bu bildiride ele almaya çalışacağımız eser, Süleymaniye Kütüphanesi Serez 2656 numarada 
Şebistân-ı Hayâl Tercümesi (5 Şubat 1660-14 Mayıs 1660) adıyla kayıtlıdır (Daha geniş bilgi için 
bk. Özdemir, 2017, s. 336-357). Şifâyî, aslı Farsça olan Şebistân-ı Hayâl' in bâb ve fasıl başlıklarının 
tertibine sadık kalıp Farsça ifadelerin tercüme ve şerhini yaptıktan sonra sanat başlığı altında 
Farsça muammâları halleder. Muammâlarm halli esnasında metinde geçen kelimelerle ilgili 
ayrıntılı açıklamaların yapıldığı ve kelimelerin anlam çağrışımları üzerinde durulduğu görülür. 
Özellikle eserin son bölümünde yer alan “Nasihat” faslında, Şebistân-ı Hayâl metninde geçen 
kelimelerin tasavvufî çağrışımları üzerinde durulur. Bu bölümde geçen fakr, terk, tövbe, sabr, 
tevekkül, sıdk, havf, recâ, şevk, aşk, akıl, ilim, vakit, hâl, bast, kabz, kurb, cezbe, vârid, sekr, sahv, 
keşf, vecd, vahdet kelimelerinin anlamlarıyla ilgili açıklama yapıldıktan sonra söz konusu 
kelimelerin hangi tasavvufi mertebelere karşılık geldiği açıklanır. Bu bildiride, söz konusu 
bölümde geçen kelimelerin tasavvufi anlamları ve bu anlamlar vasıtasıyla muhataba iletilmek 
istenen mesaj incelenmeye çalışılacaktır. 
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I. “Nasihat” Faslında Yer Alan Tasavvufi Kavramlar 

Şebistân-ı Hayâl , daha önce de belirtildiği gibi Şeyh Yahyâ Fettâhî tarafından Farsça olarak 
kaleme alınmış bir eserdir. Muhammed Şifâyî, bu eseri inceler ve eserin ahlakı güzelleştirmeye 
yönelik nasihatlerle dolu olduğunu görür. Fakat muammâ tarzında kaleme alınması münasebetiyle 
eserdeki nasihatleri herkesin anlaması ve bunlardan faydalanması pek mümkün değildir. Bu 
düşünceden hareketle Şebistân-ı Hayâîin nasihatlerini herkesin anlayabileceği bir şekilde ifade 
etmek için eseri şerhe başlar. Eserde bulunan İman ve İslam, Padişahlar ve Yardımcıları, İlim, 
Züht, Ahlak Katları, Leziz Şeyler, Arzu Olunan Şeyler, Faydalı Şeyler başlıklarından hareketle 
“ahiretin tarlası” olan bu dünyada, faydalı ameller yaparak hakiki âlemde fevzü’l-azîme (büyük 
kurtuluş) ulaşma yolları hakkında bilgi verir. Özellikle son bölümde bulunan “Nasihat” başlığı ile 
Şebistân-ı HayâT de anlatılmak istenen düşünceler fakr, terk, tövbe, sabr, tevekkül... gibi 
kelimelerin tasavvufi anlamları yardımıyla derli toplu bir şekilde verilmiştir. Biz de bildirinin bu 
bölümünde söz konusu kavramları ve bu kavramlar hakkında yapılan açıklamaları ele almaya 
çalışacağız. Bu esnada öncelikle Farsça beyit ve tercümesi verilecek, sonra da şarihin işaret ettiği 
kavramın sözlük anlamıyla metinde kazandığı anlam üzerinde durulacaktır. 

1. Fakr 

Muhammed Şifâyî’nin bu bölümde tasavvufun ilk basamağı olarak işaret ettiği kelime 
fakrdır. Bu kelimenin geçtiği beyit ve beytin tercümesi şu şekildedir: 

Fakr cûyî kûh-ı gam berdil gumâr 

Pes bibin ferr-i şehî ezber kenâr 

Fakr ister isen gam dağını dil üzre havâle et pes şâhlık ferini her kenârdan gör (Şifâyî, 197b). 

Bu beyitte üzerinde durulan kelime fakrdır. Arapça bir kelime olan fakr, omurga kemiğini 
kırmak, devenin kontrolünü sağlamak için burnuna bir tel takıp yuları oraya bağlayarak götürmek, 
kırmak, delmek, herhangi bir şeyin yetişmediği arazi; herhangi bir mala sahip olmamak, 
yoksunluk, ihtiyaç hâlinde olma anlamlarına gelir (Sarı, 1982; Mutçalı, 1995; Kâşânî, 2004; 
Vankulu Mehmed Efendi, 2014; Karagöz, 2015). Bunun yanı sıra Osmanlı Türkçesi sözlüğünde 
fakirlik, yoksulluk, muhtaç olma hâli ve mecazi olarak da noksan ve eksiklik olarak 
tanımlanmaktadır (Devellioğlu, 1999; Şemseddin Sâmî, 1999). Fakr kelimesi tasavvufi anlamda 
Allah’tan başka hiçbir şeye ihtiyaç duymamaktır (Cebecioğlu, 2004). Sözlüklerde bu anlamlarıyla 
tanımlanan fakr kelimesi, Muhammed Şifâyî’nin ifadesiyle kûh-ı gamı tahammüldür (Şifâyî, 198a). 
Şarih, kelimenin bu anlamıyla ilgili şöyle bir açıklama yapar: Beyitte geçen şâhlık ferini her 
kenârdan gör ifadesinden hareketle fakr (j^) kelimesinin başında ve sonunda bulunan harfler 
alınarak (te’lîf-i ittisâlî) ferr (jâ) kelimesi oluşturulur. İkinci olarak gam dağını dil üzre havâle et 
ifadesiyle de fakr (jS*) kelimesinin ortasında bulunan kâf (<i) harfine işaret edilir. Burada 
müsemmâ olan kâf (6) harfi söylenip bu harfin isim olarak yazılışından hareketle (tesmiye) Kâf 
Dağı kastedilir. Böylece/err kelimesi şahlık iktidarına sahip olmak, Kâf kelimesi de Kâf Dağı gibi 
olan gam anlamında kullanılır. Dolayısıyla yoksulluk, muhtaçlık, hiçbir şeyi olmamak anlamlarına 
gelen fakr kelimesi, Şebistân-ı Hayâl metni bağlamında, sülûkun birinci mertebesi olarak 
değerlendirilmiş ve sâlikin, çektiği gama tahammül etmesi anlamıyla kullanılmıştır. Yani sâlik, 
varlık âleminde çektiği sıkıntılara, yokluğa tahammül ederse seyr-i sülûkta ilerlemek için şahlara 
lâyık bir kuvvete malik olur. 
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2. Terk 

Şifâyî ye göre sülûkun ikinci mertebesi olan terk kavramı, beyitte şu şekilde geçer: 

Terk cûyî derteg-i bahr-ı fena 

Hemçü rı kun nokta-yı hestî rehâ 

Terk istersen fenâ bahri dibinde râ gibi varlık noktasın salıver (Şifâyî, 198a). 

Arapça bir kelime olan terk, bırakmak, terk etmek, hesaba katmamak, bir şeyden feragat 
etmek, bırakma, vazgeçme, boşama, ihmal gibi anlamlara gelir (Sarı, 1982; Mutçalı, 1995; 
Devellioğlu, 1999; Şemseddin Sâmî, 1999; Vankulu Mehmed Efendi, 2014). Şifâyî, bu beyitle ilgili 
açıklamasında terk kelimesini bahr-i fenâya batıp varlığı terk etmek anlamıyla kullanır. Buna göre 
sâlik, terk kelimesinin ortasında bulunan râ harfi gibi, dünyaya ait her şeyden vazgeçerek kendini 
yokluk denizinin dibine atmalıdır. Dip anlamına gelen teg (^) kelimesinin ortasına, teTîf-i imtizâcî 
yoluyla noktasını bırakmış bir râ (j), yani râ-yı mühmele girerse terk (^jj) kelimesi elde edilir. 
Şarih, bu beyitte geçen terk kelimesini sülûkun ikinci mertebesi olarak kabul eder ve bu mertebeye 
ulaşmak için varlığı terk etmek gerektiğini dile getirir. 

3. Tövbe 

Şerh-i Şebistân-ı HayâT de sülûkun üçüncü mertebesine karşılık gelen tövbe, beyitte şu 
şekilde kullanılır: 

Tevbe hâhî tu bihî cû derhisâl 

Sûret-i tevbe tu bih dân dermisâl 

Tövbe istersen sen iyilik iste hasletlerde tövbe sûretin tu bih bil misâlde (Şifâyî, 198a). 

Tövbe kelimesi sözlükte dönmek, pişmanlık anlamlarına gelir ki burada sözü edilen 
dönüş ve pişmanlık yapılan bir hatadan dönmek veya işlenen bir günahtan dolayı pişman 
olmaktır (Sarı, 1982; Mutçalı, 1995; Devellioğlu, 1999; Şemseddin Sâmî, 1999; Vankulu Mehmed 
Efendi, 2014; Karagöz, 2015). Muhammed Şifâyî ise bu kavramı tehzîb-i ahlâk, yani ahlakı 
düzeltme olarak değerlendirir. Şifâyî, tövbe (^y) kelimesini tahlil yoluyla iki parçaya ayırır ve bu 
şekilde oluşan ifade tu bih (*-?y) olur. Tu bih (*-?y) ifadesi de sen iyi anlamına gelir ve iyilik 
istemeye işarettir ki sâlik, daima iyilik isteyerek ahlâkını düzeltmelidir. Dolayısıyla şarihin 
açıklamasına göre tövbe kelimesi, sülûkun üçüncü mertebesine karşılık gelir ve ahlâkı düzeltmek 
anlamındadır. 

4. Sabr 

Sülûkun dördüncü mertebesi olan sabr kavramı ile ilgili beyit şöyledir: 

Sabr cûyî çeşm berihsân-ı Rab 

Rûy sâz ezrûy derzîr-i taleb 

Sabr istersen Rab ihsânı üzere çeşmi rûy et rûy dan talep altında yani dâim talepten hâlî olma 
(Şifâyî, 198a). 

Dayanma, tahammül, sükûnet, huzur gibi anlamlara gelen sabır, tasavvufta başa gelen 
belalara tahammül ve ibadetlere devam ederek isyandan kaçınmak olarak değerlendirilir (Sarı, 
1982; Mutçalı, 1995; Devellioğlu, 1999; Şemseddin Sâmî, 1999; Kâşânî, 2004; Cebecioğlu, 2004; 
Vankulu Mehmed Efendi, 2014; Karagöz, 2015). Kur’an-ı Kerîm’de geçen “...Ancak sabredenlere 
mükâfatları hesapsız bol bol verilir.” (Zümer 39/10) ayetinde bildirildiği gibi sabreden kullara 
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Allah’ın ihsanı söz konusudur. Bu durumda kulun yapması gereken şey, başına gelen her şeye 
katlanıp Allah’ın ihsanına kavuşmayı dilemektir. Muhammed Şifâyî de değerlendirmesinde sabrı 
Allah’ın ihsanı olarak açıklayıp sabır ve talep arasındaki ilişkiye değinir. Terkîb yoluyla yüz 
anlamındaki rûy kelimesinin ilk harfi olan râ (j) taleb (4-^) kelimesinin sonunda bulunan 
bâ (m) harfinin önüne getirilirse Rab (4-u) olur. Buna göre sülûkun dördüncü mertebesi sabırdır 
ve sabır da Hakk’m sâlike ihsanıdır. Sâlik de yüzünü Hakk’a çevirip daima bu ihsanı talep 
etmelidir. 

5. Tevekkül 

Tevekkül, sülûkun beşinci mertebesidir ve beyitte şu şekilde geçer: 

Ver tevekkül bâyedet tu kull-i hâl 

Bâhak efgen cûy ezîrı sûret kemâl 

Eğer sana tevekkül gerek ise sen küllî hâli Hakk'a bırak bu suretten kemal iste (Şifâyî, 198a). 

Tevekkül kelimesi Arapça bırakmak, devretmek anlamındaki “vekele” (üSj) kökünden 
gelir ve tefe”ül bâbınm mastarıdır. Kelime anlamı itimat, güven, Allah’a güvenme, dayanmak, vekil 
tutmak, bel bağlama şeklindedir. Tasavvufi bakımdan Hakk’ı vekil edinip bütün işleri asıl sahibine 
bırakmak ve Hakk’a güvenmek olarak değerlendirilir (Sarı, 1982; Mutçalı, 1995; Devellioğlu, 1999; 
Şemseddin Sâmî, 1999; Uludağ, 2001; Kâşânî, 2004; Cebecioğlu, 2004; Karagöz, 2015). Ayrıca 
Vankulu Lügatinde kendi emrinde aciz olup işlerini başkasına ısmarlayan kimse şeklinde ele alınır 
(Vankulu Mehmed Efendi, 2014). Özellikle son tanımda kişinin acziyetine işaret edildiği görülür. 
Dolayısıyla ehl-i sülük da kendinde bir güç ve kuvvet görmeyip bütün güç ve kudretin Hakk’a ait 
olduğunu bilir. Acziyetinin farkında olan insan da her işini asıl güç sahibine havale ederek onun 
hükmüne rıza gösterir. Muhammed Şifâyî de tevekkül kavramını burada verilen anlamlar 
çerçevesinde kullanarak sâlikin bütün işleri ve her durumu Allah’a havale etmesi gerektiği 
üzerinde durur. Bu düşünceyi de tevekkül (l£j^) kelimesini tahlil yoluyla açıklar. Buna göre 
tevekkül (l£jj) kelimesi tu küll ( jj) olarak ele alınır ve tu küll ifadesi de kulun her hâlini Hakk’a 
havale etmesi gerektiğine işarettir. 

6. Sıdk 

Sülûkun altıncı mertebesine karşılık gelen sıdk kavramı metinde şu şekilde kullanılır: 

Sıdk cûyî sad ki dertafdîl bûd 

Hemçü kâfâverd icmâl ezvücûd 

Sıdk istersen sad ki tafdîlde idi kâf gibi icmâl götürdü vücuttan yani sıdk tafdîlde yüz kelime olan 
emri kâf gibi harf-i vâhid ile ifâde eder (Şifâyî, 198b). 

Doğruluk, samimiyet, gerçeklik, hakikat anlamındaki sıdk kelimesinin Arapçadaki asıl 
anlamı sert, güç, şiddettir. Tasavvufta bu kavram, her iki dilin, yani gönül ve lisanın, mutabık 
olması şeklinde değerlendirilir (Mutçalı, 1995; Devellioğlu, 1999; Şemseddin Sâmî, 1999; Uludağ, 
2001; Kâşânî, 2004; Vankulu Mehmed Efendi, 2014; Karagöz, 2015). Şerh-i Şebistân-ı Hayâlde bu 
kelime, konuşurken az söz kullanmak olarak ele alınır. “Çok laf yalansız, çok para haramsız olmaz.” 
sözünde işaret edildiği gibi, çok konuşmak insanı yalan söylemek durumunda bırakabilir. Bundan 
dolayı sadık kimse de çok söz söylemekten kaçınmalıdır. Şifâyî, sıdk (ci^) kelimesini iki kısma 
ayırır ki birinci kısım sad (^») kelimesinden, ikinci kısım ise kâf (<i) harfinden oluşur. Birinci 
kısımdaki sad (^») kelimesi, Farsça yüz sayısını ifade eder. İkinci kısımdaki kâf (S) harfi de azlık, 
az anlamına gelen kıllet (^) kelimesinin ilk harfi olması münasebetiyle az söze işaret eder. Ayrıca 
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kâf (S) harfi, ebced hesabında yüz sayısına karşılık gelir ki sad (^») kelimesinin iki harfle ifade 
ettiği sayıyı tek başına karşılar. Sonuç olarak şarihe göre, sülûkun altıncı mertebesi olan sıdk 
kelimesi, az sözle çok şey anlatmak anlamındadır. 

7. Havf 

Muhammed Şifâyî tarafından sülûkun yedinci mertebesi olarak değerlendirilen havf 
kelimesinin, Şebistân-ı Hayâl’de kullanımı ve şarihin yaptığı tercüme şöyledir: 

Havfhâhî ezcemâl-i Zülcelâl 

Hû taleb bâfâ-yıfirkat dervisâl 

Havf istersen cemâl-i Zülcelâlden hû iste firkat fasıyla visâlde (Şifâyî, 198b). 

Havf kelimesi sözlükte korku, korkmak, ürkmek olarak tanımlanır (Mutçalı, 1995; 
Devellioğlu, 1999; Şemseddin Sâmî, 1999; Uludağ, 2001; Kâşânî, 2004; Vankulu Mehmed Efendi, 
2014; Karagöz, 2015). Tasavvufi bir kavram olarak havf, genellikle recâ ile birlikte ele alınır. Havf 
ve recâ kuldaki kötü huyları zapt etmeye yarayan iki dizgin gibidir ki bu dizginlere hâkim 
olamayan kimselerin kalpleri haraptır (Erginli vd., 2006, s. 346). Eğer sâlik havf mertebesine 
ulaşmak isterse Cenab-ı Hak’tan ahlâk sahibi olmayı dilemelidir. Ahlâk sahibi olan sâlik de 
Hakk’m cemaline vâsıl olduğunda ayrılıktan korkar. Şerhte havf (^ j±) kelimesi iki kısım olarak 
değerlendirilir. Birinci kısım hû (j^)dur ki sâlikin ahlâklı olmayı dilemesine işarettir. İkinci kısım 
ise firkat (<^jâ) kelimesinin ilk harfi olan/d (^)dır. Buna göre, vuslat esnasında firkat korkusundan 
dolayı sâlik, Cenâb-ı Hak’tan hû talep etmelidir. Sülûkun yedinci mertebesi olarak kabul edilen 
havf kelimesi şerhte, visâlde ayrılıktan korkmak anlamıyla kullanılır. 

8. Recâ 

Sülûkun sekizinci mertebesi recâdır ve bu mertebeye nasıl ulaşılacağına dair beyit şu 
şekildedir: 

Ver recâ dârî umîd enderbelâ 

Ecr-i dil dânfeyz-i dîdâr-ı Hudâ 

Ve eğer belâda recâ ümidi tutarsan gönül ecri bil dîdâr-ı Hudâ feyzin (Şifâyî, 198b). 

Recâ kelimesi umut, ummak, beklenti, emel, ümit anlamındadır (Mutçalı, 1995; 
Devellioğlu, 1999; Şemseddin Sâmî, 1999; Uludağ, 2001; Kâşânî, 2004; Vankulu Mehmed Efendi, 
2014; Karagöz, 2015). Sâlik daima havf ve recâ arasında olmalıdır (Tek, 2008, s. 98). Böyle olursa 
Hakk’m rahmet ve mağfiretinden hiçbir zaman ümidini kesmez. Yalnız bunu yapmak için hem 
havf dizginini hem de recâ dizginini ölçülü bir şekilde tutmalıdır. Çünkü herhangi birinde ifrat ve 
tefrite kaçarsa sonu hüsran olur. Eğer salikin korkusu fazla olursa onu ümitsizliğe düşürür, az 
olursa kulluk vazifelerini yerine getirmede sorun yaşar. Recâ da aynı şekilde itidalli olmalıdır ki 
sâlik, ne ümitsizliğe düşsün ne de gevşekliğe kapılsın. İşte böyle bir recâ, hakikate ulaşmaya çalışan 
muhakkıklara mahsustur. Muhakkik olan kimse, dünya kuyusunda hangi bela ile karşılaşırsa 
karşılaşsın hakikat sevdasından vazgeçmez ve sonunda lâyık olduğu ecre (mükâfata), yani Hakk’m 
didarma kavuşur. Metinde şarih, recâ ve ecr kavramları arasında ilişki kurar. Buna göre recâ (Wu) 
kelimesi kalbedilirse ecr (j^') olur ki düştüğü belada ümitsizliğe kapılmayan kimsenin ecri de 
Hakk’m didarıdır. Dolayısıyla sülûkun sekizinci mertebesi olan recâ, şarihin ifadesiyle cc ümid-i 
recâdır ”; yani bela içindeyken bile arzu edilen şeyin (Hakk’m didarmm) beklentisi içinde olmaktır. 
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9. Şevk 

Şebistân-ı Hayâl metnindeki şevk kelimesi sülûkun dokuzuncu mertebesi olarak 
değerlendirilir. Söz konusu kelimenin bulunduğu beyit ve tercümesi şu şekildedir: 

Şevk hâhî şakk kun ezgam sînerâ 

Pes bebîn zû bâb-ı vahdet dilguşâ 

Şevk istersen şakk et gamdan sineyi pes gör andan vahdet kapısı gönül açıcı (Şifâyî, 198b-199a). 

Arapça bir kelime olan şevk memnun etmek, gayrete getirmek, özlemek, şiddetli arzu, 
istek, neşe, sevinç anlamlarına gelir (Mutçalı, 1995; Devellioğlu, 1999; Şemseddin Sâmî, 1999; 
Uludağ, 2001; Kâşânî, 2004; Vankulu Mehmed Efendi, 2014). Tasavvufi anlamıyla gönlün hakiki 
sevgiliye kavuşmak için duyduğu istektir (Karagöz, 2015). Muhammed Şifâyî şevk (üb^) kelimesini 
şakk (d^ 1 ) kelimesiyle ilişkilendirerek tanımlar. Buna göre şevk (b^ 1 ) kelimesinin sinesi yarılırsa 
vahdet kelimesinin ilk harfi olan vâv (j) elde edilir. Kalan harfler de şakk (b^ 1 ) kelimesini meydana 
getirir. Yani gam münasebetiyle gönlün kırılması, yarılması sonucunda vahdet kapısının 
açılacağına işaret edilir. Bu açıklamadan sonra şarih, şevk kelimesini, gamla gönlü kırmak ( gamdan 
sinesin şakketmek) şeklinde tanımlar. 

10. Aşk 

Sülûkun onuncu mertebesi olan aşkın geçtiği beyit şöyledir: 

Aşk hâhî hâciâsâ bîkarâr 

Dertaleb berşakk-ı enfüs çeşm dâr 

Aşk dilersen hacı gibi kararsız talepte nefisler meşakkati üzere göz tut (Şifâyî, 199a). 

Aşk kelimesi sözlükte sevgi, muhabbet, ziyade muhabbet, alaka olarak tanımlanır (Mutçalı, 
1995; Devellioğlu, 1999; Şemseddin Sâmî, 1999; Kâşânî, 2004; Vankulu Mehmed Efendi, 2014). 
Tasavvuf ehline göre ise aşk, sevgi ve muhabbetin kemal mertebesidir (Uludağ, 2001). Şifâyî, aşk 
kelimesini de şevkte olduğu gibi şakk kelimesiyle ilişkilendirerek açıklar. Aşk (b^°) lafzının 
başında ayn (£) harfi bulunur ki bu kelime isim olarak yazıldığında (ûf) göz anlamına gelir. Aşk 
(cb^) kelimesinden ayn (£) harfi çıkarıldığında meşakkat anlamına gelen şakk (b^) lafzı kalır. Göz 
anlamına gelen ayn (ûf) ve sonrasındaki şakk (Jb 1 ) lafzıyla nefsin meşakkatini gözlemeye ve ona 
katlanmaya işaret edilmiştir. Böylece şarih, beyitte geçen aşk kelimesini, şevkten kararsız olup 
nefsin meşakkatine katlanmak olarak değerlendirmiştir. 

11. Akıl 

Sülûkun on birinci mertebesi olarak akıl kavramı üzerinde durulur. Bu kavram, beyitte şu 
şekilde ele alınır: 

Akl hâhî çeşm nih beremr-i kul 

Tâ beredfeyz ezzamîret akl-ı kull 

Akıl istersen göz koy kul emri üzere ta akl-ı küll zamirinden feyz elete yani sen ki emr-i kula ittibâ 
edesin senin kelamın emirle ola akl-ı küll senin zamirinden istifâza eder (Şifâyî, 199a). 

Hapsetmek, tutuklamak, engellemek (rakibini çelme ile) düşürmek, (öldürülen bir kişi 
için) diyet ödemek, deveyi ayağından bağlamak anlamlarına da gelen akl, daha çok anlayış, idrak, 
kavramak, düşünme yoluyla anlamak, us karşılıklarına gelecek şekilde kullanılır. İnsanı diğer 
canlılardan ayıran en önemli özelliği akıldır (Mutçalı, 1995; Devellioğlu, 1999; Şemseddin Sâmî, 
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1999; Uludağ, 2001; Vankulu Mehmed Efendi, 2014; Karagöz, 2015). Çünkü akıl sayesinde insan, 
Hakk’m emirlerini anlar ve böylece kulluk vazifelerini yerine getirir. Şifâyî’ye göre eğer bir insan 
akıl mertebesine ulaşmak isterse Hakk’m emrine uygun hareket etmelidir. Sâlikin ilim ve irfana 
ulaşması, Hakk’m rızasını gözetmesi ve emrine tâbi olmasıyla mümkündür. Akl (Jâc.) kelimesinin 
başında bulunan ayn (£) harfi, isim olarak (ûp) göz anlamına gelir ve kulun Hakk’m emrine göz 
tutmasına, yani riayet etmesine işarettir. Söz konusu ayn (£) harfi, kul (J*) lafzının önüne getirilirse 
akl (JSc-) olur. Bu değerlendirmeden hareketle şarih akıl kavramını, sülûkun on birinci mertebesi 
olarak kabul eder ve Hakk’m emrine riayet etmek şeklinde değerlendirir. 

12. İlim 

İlim mertebesine ulaşmak isteyen sâlikin ne yapması gerektiği beyitte şu şekilde verilir: 

îlm hâhî nefy kun ilmet yakîn 

Ayn bîn berharf-i nefy ezilm-i dîn 

İlim istersen nefy et ilmini yakînen ayn gör ilm-i dînden harf-i nefy üzere (Şifâyî, 199a). 

Bilme, tanıma, idrak, tahsil yoluyla öğrenilen bilgi gibi karşılıklar ilim kavramını 
tanımlamak için kullanılmaktadır (Sarı, 1982; Mutçalı, 1995; Devellioğlu, 1999; Şemseddin Sâmî, 
1999; Uludağ, 2001; Vankulu Mehmed Efendi, 2014; Karagöz, 2015). Buradaki beyitte ilim 
kavramı, sağlam ve kesin bilgi, bir şeyin doğruluğunu kesin olarak bilmek anlamına gelen yakînle 
birlikte değerlendirilir. Yakîn mertebeleri üçtür: Bir bilgi kulak yoluyla elde edilirse ilme’l-yakîn, 
görme yoluyla elde edilirse ayne’l-yakîn, tecrübî yolla öğrenilirse Hakka’l-yakîn olur. Beyte göre 
sâlik, ilme’l-yakîn mertebesindedir ve bir sonraki mertebe olan ayne’l-yakîne ulaşmak istiyorsa 
kulak yoluyla edindiği bilgiyi bırakıp müşahede yoluyla kazanacağı bilgiye (ayne’l-yakîn) 
yönelmelidir. Sâlikin yapması gereken bu davranış, ilm kelimesinden hareketle ortaya konur. İlim 
(fdc.) kelimesinde ayn (£) harfinden sonrası olumsuzluk ifade eden lem (^) lafzıdır ki kulak yoluyla 
edinilen bilgiyi nefyetmeye işarettir. İlim ) kelimesinden olumsuzluk ifadesi lem (f) 
kaldırıldığında geriye ayn (u^) harfi kalır ki isim itibarıyla göz anlamına gelir ve ayne’l-yakîne 
işarettir. Bu ifadelerden sonra şarih ilim kavramını, ilme’l-yakîn mertebesindeki bilgiyi ortadan 
kaldırmak olarak değerlendirir. 

13. Vakit 

Vakit kavramı, sülûkun on üçüncü mertebesi olarak ele alınır: 

Vakt hâhî takva-yı dil bîkerân 

Cûy tâ vakt-i tu hoş gerded ezân 

Vakit istersen gönül takvasın kenarsız iste ta senin vaktin hoş ola andan (Şifâyî, 199a-199b). 

Vakit kelimesi sözlüklerde çağ, zaman, süre, saat, uygun zaman, fırsat karşılıklarıyla 
tanımlanmaktadır (Sarı, 1982; Mutçalı, 1995; Devellioğlu, 1999; Şemseddin Sâmî, 1999; Vankulu 
Mehmed Efendi, 2014). Tasavvufi anlamıyla bu kelime sâlikin içinde bulunduğu, geçmiş ve 
gelecekle ilgisi olmayan zaman dilimidir (Uludağ, 2001; Kâşânî, 2004; Tek, 2008, s. 269; Karagöz, 
2015). Bundan dolayı sâlik, geçmiş ve gelecek kaygılarıyla vaktini boşa geçirmeden içinde 
bulunduğu zamanı en iyi şekilde değerlendirmeye çalışır. Şifâyî’nin değerlendirmesine göre de 
eğer sâlik vaktinin hoş olmasını istiyorsa takva sahibi olmayı istemelidir. Zaten vakit kelimesi de 
sâlikin takva sahibi olması gerektiğine işaret eder. Şöyle ki takva (lsYÇ) lafzının sonunda bulunan 
yâ (<j) harfi kaldırılıp kalp yoluyla kalan harflerin yerleri değiştirilirse vakt (<^j) kelimesi elde 
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edilir. Bundan dolayı sâlik bu işareti anlamalı ve vaktini takva ile geçirmelidir ki böylece vakit, 
takva olur. 

14. Hâl 

Şebistân-ı Hayâl metninde hâl kavramı şu şekilde geçer: 

Hâl cûyî çun elifbugzer ziham 
Tâ şevî derhall-i muşkilhâ alem 

Hâl istersen elif gibi eğriden geç ta müşküller hallinde alem olasın(Ş ifâyî, 199b). 

Keyfiyet, durum, oluş, mecal, dert, keder, şimdiki zaman anlamlarına gelen hâl kelimesi 
tasavvufta sâlikin çalışma ve gayreti olmaksızın kalbine gelen hislerdir (Sarı, 1982; Mutçalı, 1995; 
Devellioğlu, 1999; Şemseddin Sâmî, 1999; Uludağ, 2001; Kâşânî, 2004; Karagöz, 2015). Allah’ın 
lütuf ve ihsanı olan hâl mertebesine ulaşmak isteyen sâlikin yapacağı şey, beyitte ifade edildiği gibi 
tarik-i müstakimde olmak ve Hakk’m rızasına uymayan işlerden uzak durmaktır. Yani hâller her 
ne kadar Allah’ın lütfü ve ihsanı da olsa kulun bu ihsana nail olabilmek için istikamet üzere 
bulunması gerekir. Hak yolunda elif harfi gibi dosdoğru olan bir sâlik de Allah’ın lütfü sayesinde 
her müşkülünü kolayca halleder. Beyitte geçen hail (lW) kelimesi, müşküllerin halledilmesine, bu 
kelimenin ortasına getirilecek elif (') harfi de sâlikin tarik-i müstakimde olmasına işarettir. Bu 
şekilde ulaşılan hâl ( lK) lafzı da sâlikin istikamet üzere olup her müşkülünü kolayca halletmesi 
anlamına gelir. Bu değerlendirmeye göre şarih, sülûkun on dördüncü mertebesi olarak kabul ettiği 
hâl kavramını tanımlamadan hâl sahibi olmanın yollarına işaret eder. 

15. Bast 

İstikamet üzere olup Allah’ın lütuf ve ihsanıyla hâl sahibi olan sâlikin bundan sonra 
ulaşması gereken mertebe basttır. Sülûkun on beşinci mertebesi bastla ilgili beyit şöyledir: 

Bast hâhî çun bat ezbahr-i hatar 
Mihr-i selvet derdil âver dergüzer 

Bast istersen korku denizinden gamsızlık mihrin gönülde getir ve geç (Şifâyî, 199b). 

Bast kelimesi sevinç, neşe, açma, yayma, serme anlamlarına gelir (Sarı, 1982; Mutçalı, 1995; 
Devellioğlu, 1999; Şemseddin Sâmî, 1999). Tasavvufi bir kavram olarak Hakk’m feyiz ve ihsanını 
kabule müsait bir hâlde nefsin neşe, mutluluk ve sevinç içinde olmasıdır (Kâşânî, 2004). 
Yukarıdaki beyitte geçen bat (-^) ördek anlamına gelir. Bu kelimeye takvîmî yolla, güneş 
anlamındaki şems (o^) kelimesinin son harfi sîn (oy) getirilirse bast (-^) lafzı elde edilir. Bu 
ilişkiden hareketle beyitte bast ehli ile ördek arasında ilgi kurulmuştur. Ördek maruf hayvandır ki 
hem karada hem de denizde herhangi bir korku duymadan yaşayabilecek özelliktedir. Yani burada 
sözü edilen bast ehli de zahirî yönüyle varlık âlemine, batmî yönüyle hakikat âlemine bağlıdır. 
Varlık âlemine ait unsurları gönlünden atmamış kimse için, hakikat denizi tehlikelerle doludur ve 
sonunda onun helakine sebep olur. Fakat dünyaya ait her şeyi Hak yolunda yok eden ve gönlünden 
atan kimse için iki âlemde de herhangi bir korku yoktur. Bundan dolayı bast mertebesine ulaşmak 
isteyen sâlik, Hak’tan gayrı ne varsa gönlünden atarak vahdet denizine korkmadan dalmalıdır. 
Böylece onun gönlü, Hakk’m feyizlerine mazhar olup rahata kavuşur. Bu değerlendirmelerden 
sonra şarih bast kavramını, gönül rahatlığına kavuşup bahr-i hatardan geçmek şeklinde 
tanımlamıştır. 
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16. Kabz 

Şebistân-ı Hayâl Şerhinde sülûkun on altıncı mertebesi olarak değerlendirilen kabz 
kavramı, metinde şu şekilde geçer: 

Kabz hâhî mahv saz ezdayk-ı dil 
Nokta-yı levh-i vücûd-ı âb u gil 

Kabz istersen mahv et gönül daykından (darlık) âb u gilden olan vücûd levhi noktasın{Ş ifâyî, 199b). 

Kelime anlamı itibarıyla kabz, sözlüklerde tutmak, kavramak, almak, keyfini kaçırmak, 
sıkmak, darlık, ölmek şeklinde geçer (Mutçalı, 1995; Devellioğlu, 1999; Şemseddin Sâmî, 1999; 
Vankulu Mehmed Efendi, 2014). Tasavvufta bast hâlinin zıddı olarak ele alınır ve sâlikin gönlüne 
gelen bir sıkıntı ve huzursuzluktan dolayı hissettiği durgunluktur (Tek, 2008, s. 317). Kâşânî’de bu 
kavram, kalbe gelen ve sâlikin edeplenmesine işaret eden varit anlamıyla verilir (Kâşânî, 2004). 
Metne göre gönüldeki sıkıntının kaynağı varlık âlemidir. Şöyle ki varlık âlemiyle ilgisini kesmemiş 
bir gönül dayk (tİ^ 3 ), yani sıkıntı içindedir. Darlık anlamına gelen dayk (ci^ 3 ) kelimesinin 
gönlünde, yani ortasında bulunan yâ (<s) harfinin bir noktası mahvedilip kelimenin harfleri kalp 
yoluyla yer değiştirilirse kabz (o^) lafzı elde edilir. Söz konusu kelimedeki yâ harfinin bir 
noktasını atmak da sâlikin vücûdunu mahv etmesine işarettir. Şarihin değerlendirmesine göre 
kabz kavramı, gönlün sıkıntıya düşüp varlığı yok etmesi olarak tanımlanır. 

17. Kurb 

Sülûkun on yedinci mertebesi olarak kabul edilen kurbla ilgili beyit şöyledir: 

Kurb cûyî hemçu Ankâ dertaleb 
Derpes-i Kâf-ı kanâat cûy Rab 

Kurb istersen Ankâ gibi talepte kanâat Kâfi ardında iste Rabb’i (Şifâyî, 199b) 

Yakınlık, yakın olma anlamına gelen kurb, tasavvufta Allah’ın emirlerine uyup 
yasaklarından kaçınarak kulun Hakk’a yakın olması şeklinde değerlendirilir (Mutçalı, 1995; 
Devellioğlu, 1999; Şemseddin Sâmî, 1999; Uludağ, 2001; Kâşânî, 2004; Vankulu Mehmed Efendi, 
2014). Muhammed Şifâyî bu bölümde kurb kelimesini tanımlamadan kurb mertebesine nasıl 
ulaşılabileceği üzerinde durur. Kurb mertebesine ulaşmak isteyen sâlik, kanaat kelimesinin kâfi 
gibi daima Rabb’ini talep etmelidir. Bu ifadeye göre, kanaat (c^US) kelimesinin kâf(S) harfinden 
sonraya Rab (mj) kelimesi getirilirse kurb lafzı elde edilir. Burada ifade edilen kulun kanaat 
üzere bulunması kısmetine razı olmasına, Hakk’a yakınlaşmayı talep etmesi de bütün vaktini taat 
ve ibadetle geçirmesine işarettir. Böylece kul, her durumda kanaat üzere bulunup kurb 
mertebesine ulaşmayı istemelidir. 

18. Cezbe 

Şifâyî’nin değerlendirmesine göre sülûkun on sekizinci mertebesi cezbedir. Konuyla ilgili 
beyit şu şekildedir: 

Cezbe hâhî derçeh-i derd ü belâ 
Zebb-i himmet cû çu Yûsuf ezHudâ 

Cezbe istersen dert ve belâ kuyusunda himmet menin iste Yusuf gibi Huda dan (Şifâyî, 200a). 
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Çekme, çekim, büyüleme anlamlarına gelen cezbe, tasavvufta Allah’ın kulu kendine 
celbetmesi olarak değerlendirilir. Aynı zamanda cezbe, kulun çalışma ve gayretine değil, Hakk’m 
lütuf ve ihsanına bağlıdır (Mutçalı, 1995; Devellioğlu, 1999; Şemseddin Sâmî, 1999; Uludağ, 2001; 
Kâşânî, 2004; Karagöz, 2015). Bu beytin şerhinde Şifâyî, cezbe kelimesinin oluşumuyla ilgili bilgi 
verir. Buna göre kuyu anlamına gelen çeh (^) kelimesinin ortasına, amel-i tekmîlîden te’lîf-i 
imtizâcî yoluyla defetmek anlamına gelen zebb (4^) kelimesi girerse cezbe lafzı elde edilir. 
Bu ifadede geçen çeh kelimesi, dert ve bela kuyusu olan bu dünyaya, zebb kelimesi de nefisten 
kurtulmaya işarettir. Yani dünya kuyusunda dert ve belalarla mücadele etmek zorunda kalan salik, 
bütün benliğiyle kendisini Hakk’a teslim ederse çırılçıplak girdiği dünya kuyusundan Allah’ın 
yardımıyla bir sultan olarak çıkar. Hz. Yusuf da kardeşleri tarafından atıldığı kuyuda Hakk’a 
tevekkül etmiş ve sonunda kuyudan çıkıp Mısır’a sultan olmuştur. Yapılan bu açıklamadan sonra 
cezbe kelimesi, herhangi bir dert ve bela karşısında nefsin iradesini kırıp her işi Allah’a havale 
etmek, şeklinde tanımlanmıştır. 

19. Vârid 

Şifâyî beytin şerhinde, Hak’tan kulun kalbine gelen manalar anlamındaki vârid kavramını 
tanımlamaz. Kulun vâridi nasıl elde edebileceği üzerinde durur. Konuyla ilgili beyit şöyledir: 

Vâridet bâyed zihazret berdevam 

Çun elif dervird-i şebhâ cû kıyam 

Sana vârid gerek ise hazretten devam üzere elif gibi geceler virdinde kıyam iste (Şifâyî, 200a). 

Vârid kelimesi, gelme, ulaşma, yetişme anlamındaki vürûd lafzının ism-i fâilidir ki 
sözlüklerde gelen, vâsıl olan, ulaşan, inen karşılıklarıyla geçer (Mutçalı, 1995; Devellioğlu, 1999; 
Şemseddin Sâmî, 1999). Tasavvufı anlamda ise kulun herhangi bir çabası ve gayreti olmadan Hak 
tarafından kalbe gelen manalardır (Uludağ, 2001; Kâşânî, 2004). Şifâyî, vârid kavramını vird lafzı 
ile ilişkilendirerek ele alır. Buna göre vird Çjj) sözüne elif(\) harfi getirilirse vârid Ç j'j) kelimesi 
olur. Burada geçen vird lafzı kulun sürekli olarak Hakk’m zikri ile meşgul olmasına, bu kelimeye 
getirilecek olan elif harfi taat ve ibadet üzere olmaya işarettir. Yani sülûkun on dokuzuncu 
mertebesi kabul edilen vâride mazhar olmak isteyen sâlik, geceler boyunca ibadetle vakit geçirip 
Hakk’ı zikretmelidir. 

20. Sekr 

Geceler boyunca Hakk’m zikriyle meşgul olup tecellilere mazhar olan sâlik, bu tecellilerin 
etkisiyle kendinden geçer ve sekr mertebesine ulaşır. Müteakip beyitte sekrden bahsedilir: 

Sekr hâhî sâfi-yi kes-i edeb 

Derser âver tâ ziHakyâbî tarab 

Sekr istersen edep çanağı safın başta getir ta Hak'tan şenlik bulasın (Şifâyî, 200a). 

Sekr sarhoşluk, mestlik, kendinden geçme anlamlarındadır (Mutçalı, 1995; Devellioğlu, 
1999; Şemseddin Sâmî, 1999). Tasavvufi anlamda ise sâlikin Hak’tan gelen tecelliler sonucunda 
kendinden geçip sarhoş olması hâlidir. Manevi bir sarhoşluk olan bu hâl, kulun Hakk’m cemal 
tecellisine mazhar olması sonucunda ortaya çıkar (Uludağ, 2001; Kâşânî, 2004; Tek, 2008, s. 323). 
Sarhoşluk hâli malumdur ki insanı kendinden geçirir ve ne yaptığını, ne söylediğini bilmez bir hâle 
getirir. İşte böyle bir durumda Şifâyî, sâlikin edeb kâsesini baş üzere tutmasını, yani Hakk’a karşı 
edebini muhafaza etmesi gerektiğini ifade eder. Edebini muhafaza eden sâlik de Hakk’m kendisine 
bahşettiği manevi zevk ve hazza kavuşur. Beyitte geçen sâfi-yi kes-i edeb (edep çanağının safı) ve 
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derser âver (başta getir) ifadelerinde bulunan ke’s (o 1 ^) kelimesinin başındaki kâf( harfinin ser 
(>*) kelimesine getirilmesiyle sekr (j£**) olacağına işaret edilir. Buna göre sâlik sülûkun yirminci 
mertebesi sekre ulaşmak istiyorsa edebe riayet etmelidir. 

21. Sahv 

Şebistân-ı Hayâl’ de sahv kavramı, sekr mertebesinden sonra gelen sülûkun yirmi birinci 
mertebesi olarak kabul edilir. Bu mertebeye işaret eden beyit şöyledir: 

Sahv cûyî sohbet ezbut dur dar 

Tâ zivech-i Hak şeved tarafît yâr 

Sahv istersen sohbeti bütten ırak tut ta vech-i Hak’tan sana bir taraf yâr ola (Şifâyî, 200a-200b). 

Ayıklık, kendine gelme hâlinin karşılığı olarak kullanılan sahv kelimesi aynı zamanda 
iyileşmek, gökyüzünün açık ve bulutsuz olması gibi durumları da ifade eder (Mutçalı, 1995; 
Devellioğlu, 1999; Şemseddin Sâmî, 1999; Vankulu Mehmed Efendi, 2014). Sâlik, Hak’tan gelen 
tecelliler vasıtasıyla kendini kaybedip sekr hâlini tecrübe ettikten sonra yeni bir tecelli ile sahv 
mertebesine, yani şuur hâline geri döner (Uludağ, 2001; Kâşânî, 2004; Tek, 2008, s. 327). Beyitte 
geçen sohbet ezbut dür dâr ifadesiyle şuur hâline dönen sâlikin bu esnada ne yapması gerektiği 
üzerinde durulur. Sohbet ( c\n^ ) kelimesi iki kısım olarak ele alınıp ikinci kısmı olan büt (^4?) lafzı 
kelimeden atılarak yerine vech-i Hak ifadesinde bulunan vech (^j) kelimesinin ilk harfi olan vâv 
(j) getirilirse sahv (j 2 ^) elde edilir. Yapılan bu işlemde sohbet kelimesinden büt lafzının atılması 
güzellerle sohbetten uzak durmaya, vech kelimesindeki vâv harfinin büt lafzı yerine getirilmesi de 
Hakk’m sâlike teveccühüne işarettir. Buna göre sülûkun yirmi birinci mertebesi olan sahva 
ulaşmak isteyen kimse Hak’tan gayrı ile ilgilenmemelidir. 

22. Keşf 

Muhammed Şifâyî, beytin şerhinde keşf mertebesinin nasıl elde edilebileceği üzerinde 
durur. Keşf lafzının geçtiği beyit şu şekildedir: 

Keşf cûyî şîr-i şehvetrâ c inân 

Derkef âver tâ şevî ehl-i lyân 

Keşf istersen şehvet arslanı inanın kefte getir ta lyân ehli olasın (Şifâyî, 200b). 

Keşf kavramı sözlükte meydana çıkarma, açma, örtüyü kaldırma, aydınlatma, bir nesneyi 
açma, açığa çıkarma anlamlarıyla açıklanır. Tasavvufta ise Allah tarafından bir sırrın bir kimseye 
gösterilmesi, kalp gözünün açılması, kalbin gayb âlemini görmesini engelleyen perdenin kalkması 
şeklinde değerlendirilir (Mutçalı, 1995; Devellioğlu, 1999; Şemseddin Sâmî, 1999; Uludağ, 2001; 
Kâşânî, 2004; Tek, 2008, s. 327 Vankulu Mehmed Efendi, 2014). Beyitte keşf kavramı, şehvet 
arslanmm dizgininin elde tutulması olarak açıklanır. Buna göre şehvet bir arslan olarak kabul edilir 
ve arslan anlamındaki şîr (j^) kelimesinin dizgini, yani ilk harfi olan şîn (l£), el anlamına gelen 
kef (^) lafzına getirilirse keşf (^£) elde edilir. Burada geçen şîr ile insanda bulunan şehvet 
duygusuna, dizgin anlamına gelen £ inân lafzıyla da insanın şehvetini zapt etmesine işaret edilir. 
Dolayısıyla sülûkun yirmi ikinci mertebesi olan keşfe ulaşmak isteyen sâlik, nefsinin hoşuna giden 
şeylerden ve bedenî arzulardan uzak durmalıdır. 

23. Vecd 

Sülûkun yirmi üçüncü mertebesi olarak kabul edilen vecd ile ilgili beyit şöyledir: 
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Vecd hâhî vâv-ı vahdet rû numûd 

Mahv kun vâv-ı duvîrâ ezvucûd 

Vecd istersen rahmet vâvı yüz gösterdi mahv kıl ikilik vâvını vücûddan (Şifâyî, 200b). 

Sözlükte bulmak, rastlamak, var olmak, kederlenmek gibi anlamlarla kullanılan vecd, 
tasavvufta kendinden geçecek derecede ilahi aşka dalmak, Hak’tan gelen ve kulun çabasına bağlı 
olmayan ilham, coşku, ziyade muhabbet anlamlarıyla kullanılır (Mutçalı, 1995; Devellioğlu, 1999; 
Şemseddin Sâmî, 1999; Uludağ, 2001; Kâşânî, 2004; Tek, 2008, s. 248-249; Vankulu Mehmed 
Efendi, 2014). Şifâyî vecd kavramını vücûd kelimesinde bulunan iki vâv harfinden hareketle açıklar 
ki vücûd (a^j) kelimesindeki ikinci vâv (j) harfi ortadan kaldırılırsa geriye vecd (^j) kelimesi 
kalır. Bu kelimede iki tane vâv harfinin bulunması ikiliğe işarettir. Dolayısıyla sâlikin yapması 
gereken şey, varlık âlemini ve bu âleme ait her şeyden geçip hakiki varlığa yönelmektir. Bu şekilde 
ikiliği ortadan kaldıran kimse vecd mertebesine ulaşır. 

24. Vahdet 

Nasihat faslında sülûkun yirmi dördüncü ve son mertebesi olarak ele alman vahdet 
kavramının geçtiği beyit şu şekildedir: 

Çeşm-i yekbîn şıkk-ı âşık şud zidost 

Dîde-yi k’û du hemî bîned aûst 

Bir görücü göz âşık nısfı oldu dosttan bir göz ki o iki görür adûdur (Şifâyî, 200b). 

Bu beyitte doğrudan doğruya vahdet kelimesi kullanılmamıştır. Şarih, çeşm-i yekbîn (bir 
görücü göz) ifadesinden hareketle bu beyti vahdet mertebesine işaret olarak kabul eder. Vahdet 
kelimesi birlik, bir olma, yalnızlık, uzlet anlamlarına gelir (Mutçalı, 1995; Devellioğlu, 1999; 
Şemseddin Sâmî, 1999; Uludağ, 2001). Beyte göre ikiliği ortadan kaldırıp bir görücü olmak âşıklara 
mahsustur. Bu durum şerhte şu şekilde açıklanır: Çeşm kelimesinden murat, ayn (^) harfinin isim 
olarak (ûp) yazılışıdır ki göz anlamındadır. Bu gözün tek görmesi, elif (0 harfiyle birlikte 
yazılmasına işarettir ki âşık (cS^) kelimesinin şıkkını (üP), yani yarısını teşkil eder. Böylece 
Hak’tan gayrı ne varsa akimdan ve gönlünden çıkaran kimse âşık olur. İsim olarak yazıldığında 
göz anlamına gelen ayn (^) harfi, iki sayısının karşılığı olan dü (j^) lafzı ile yazılırsa düşman 
anlamındaki adû elde edilir. Bu ifadeyle de iki görmenin kişiye düşman olduğuna işaret edilir. 
Dolayısıyla varlık âlemini görmeyi bırakıp kendini Hak’ta yok eden kimse âşık adını alır ve vahdet 
mertebesine ulaşır. 

II. “Nasihat” Faslında Muhataba Aktarılan Mesaj 

Derviş Muhammed Şifâyî, kemale ulaşmak maksadıyla seyr-i sülûka niyetlenen ve bu 
yolda bulunan sâliklerin nasıl davranması gerektiğini Nasihat faslında yaptığı açıklamalarla dile 
getirir. Bu mesajlar şu şekilde ifade edilebilir: 

Seyr-i sülûkta sâlik öncelikle şeriat hükümlerine riayet etmelidir. Yani sâlik, sıkıntılarla 
dolu varlık âlemini ve buna bağlı olan ilgi ve alakaları terk etmelidir. Dünyanın malına mülküne, 
zenginliğine tamah göstermemeli ve daima istikamet üzere olmaya çalışarak ahlâkını 
güzelleştirmek için mücadele etmelidir. Varlık âlemi geçim derdi, çoluk çocuk, makam ve mevki 
edinme gibi kayıtlarla insanı kendine bağlar. Hak yoluna girmek isteyen kimse öncelikle hayatını 
idame ettirecek kadarıyla yetinerek dünyanın malını, mülkünü, dünyayla ilgili istek ve arzularını 
terk etmelidir. Çünkü dünya hayatı “Ve bu dünya hayatı , oyun ve eğlenceden başka bir şey değildir. 
Muhakkak ki ahir et yurdu, elbette o gerçek hay attır .” (Ankebut 29/64) ayetinde bildirildiği gibi 
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geçicidir. Bundan dolayı Hak yolunun yolcusu dünyaya itibar etmeyip gerçek hayata yönelmeli, 
“Dünya ahiretin tarlasıdır .” (Konuk, C. 8, s. 349)hadisinde buyrulduğu gibi, bu dünyayı ahiretin 
tarlası olarak görüp buraya ahiret ekinini ekmelidir. Dünya tarlasına ekilecek tohumlar da 
kanaattir, takvadır, taat ve ibadetlerdir. Sâlik dünya malını elde etmek düşüncesinde olmadan 
daima elindekiyle yetinip vaktini taat ve ibadetle geçirmelidir. Çünkü gaflet uykusundan 
uyanmanın, şehvet arslanım zapt etmenin, dünyaya ait arzulardan kurtulmanın yolu, şeriat ile 
amel edip oyun ve eğlenceyi terk etmekle mümkündür. 

İlk aşamada sâlik, şeriat ile amel ederek tarikat yoluna girmiş olur. Bu yolda huzur ve 
güvende olmak için tövbe ipine sarılmalı ve o ana kadar yaptıklarından dolayı Hakk’m affına 
mazhar olmak için çalışmalıdır. Bundan sonra kendi acziyetinin farkına varmalı ve her işini Hakk’a 
havale ederek takdir edilen hükme rıza göstermelidir. Dünya kuyusunda dert ve belalarla mücadele 
etmek zorunda kalan sâlik, bütün benliğiyle kendisini Hakk’a teslim ederse çırılçıplak girdiği 
dünya kuyusundan bir sultan olarak çıkar. Allah’ın kurbunu isteyen sâlik için, Hakk’a muhalefeti 
terk etmek, enbiya ve evliyaya muhabbet beslemek, kin ve gizli düşmanlığı bırakmak, ikiyüzlü 
olmamak bu yolun levazımmdandır. 

Kendisinde bulunan kötü huylardan kurtularak ahlâkını güzelleştiren sâlikin gönlü marifet 
nuruyla aydınlanır ve ebedî faziletlere kavuşur. İrfani bilgiye sahip olan kimsenin basiret gözü 
açılır ve gayb âlemini görmesini engelleyen perdeler ortadan kalkar. Böylece sâlikin ilme’l-yakîn 
mertebesindeki bilgisi ayne’l-yakîn mertebesine yükselerek sâlik, keşfin nuruna mazhar olur. 

Marifet nuruna nail olan kimse hakikat Ka’be’sine yakınlaşır. Mâsivâyı görmeyi bırakıp 
kendisini Hak’ta yok eden kimse de âşık adını alır ve vahdet mertebesine ulaşır. 
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Sehî Bey’in Herhangi Bir Objenin Redif Olduğu Kasidelerinin 
Nesib Bölümlerinde Obje Tasvirleri ve Bunlara Yüklenen Anlamlar 

Kamile ÇETİN * 

Özet 

Divan şairlerinin sıklıkla kullandıkları kafiye çeşitlerinden biri rediftir. Bir redif dâhilinde 
kaleme alman şiirlerde redifi oluşturan kavram etrafında konu bütünlüğü ve övgü için 
oluşturulmak istenilen zemin daha kolay kurulur. Divan Şiiri’nde, farklı nazım şekilleri ve 
türlerinde olmak üzere, birçok kavramın redif olarak kullanılması söz konusudur. Nazım şekli ve 
türüyle redif bağlantısı akla geldiğinde dikkat çekici durumlardan biri de kaside-redif 
münasebetidir. Öyle ki, kasidelerden bir kısmının “su kasidesi”, “sümbül kasidesi (sünbüliyye)”, 
“gül kasidesi (verdiyye)” vb. şeklinde redifleriyle anılması söz konusudur. 

Bildiride, kaside nazım şeklinin en önemli kısımlarından birini oluşturan nesihler 
bağlamında Sehî Bey Divam’nda hangi objelerin redif olarak kullanıldığı ve bu objelere şair 
tarafından hangi anlamların yüklendiği, nasıl tasvir edildikleri üzerinde durulacaktır. Sehî Bey, 
nesib bölümüne yer verdiği üç kasidesinde “câm”, “hâtem” ve nişân” objelerini redif olarak 
kullanmayı tercih etmiştir. Bu objelerin, dolayısıyla da kavramların, şairin bahsi geçen üç 
kasidesinin nesib bölümleri bağlamında, zihin ve hayal dünyasında bulduğu karşılıklar, anlamlar 
vasıtasıyla Sehî Bey’in, gelenek şiiri olan Divan Şiiri’nde -bu üç obje tasviri noktasında- özgünlüğü 
nasıl sağladığına dair ipuçları elde edilmeye çalışılacaktır. 

Anahtar Kelimeler: Sehî Bey, Nesib, Hâtem, Câm, Nişân 


The Object Descriptions and Meanings on the Redifs with Any Objects 
in Sehi Bey 5 s Qasides’ Nesibs 


Abstract 

The redif is one of the varieties of the rhyme which using by Ottoman Poets frequently. 
The poets which written with a redif, the concept of redemption and the ground to be created for 
praise are more easily established. On Ottoman Poetry, in different verse forms and genres, many 
concepts used as redif. When called the forms and genres of the verse is one of the remarkable 
cases which is the relation of qaside and redif. Some qasides are referred to “Su Kasidesi”, “sümbül 
kasidesi (sünbüliyye)”, “gül kasidesi (verdiyye)” ete. 

Sehi Bey preferred as redif the cam, the hatem and the nishan, on three qasides with nesibs. 
At this paper, in the context of nesibs on Sehi Bey’s Diwan, will focus on the objects that used as 
a redif, their meanings, how depicted of them and so, how to provide authenticity on his Diwan. 
Because Ottoman Poetry is a tradition poetry, so the poems’s authenticities with imagination and 
the depth of the meaning. 

Key Words: Sehi Bey, Nesib, Hatem, Cam, Nisan 


* Dr. Öğr. Üyesi, Süleyman Demirel Üniversitesi 




160 | Osmanlı Edebi Metinlerinin Anlam Dünyası Sempozyumu, 12-13 Mayıs 2017, BİLECİK 

Türk edebiyatı tarihinde mühim bir yer teşkil eden Divan Edebiyatı/Şiiri, kendine has 
kurallar manzumesi bulunan bir gelenek edebiyatı olarak dikkati çekmektedir. Dolayısıyla söz 
konusu edebiyatm/şiirin bağlı bulunduğu kaideler arasında şairlerin kafiye ve redif konusundaki 
anlayışlarıyla uygulamaları da yer almaktadır. Divan şairlerinin en sevdiği kafiye tarzı, şiiri belirli 
bir kavram veya konu etrafında toplama, istenilen atmosferi oluşturma gibi fonksiyonları bulunan 
rediftir (Akün 1994: 402). Ahenk unsurlarının başında gelen redifin (Redif konusunda geniş bilgi 
için bkz. Sakallı 2008: 147-168) şiirin çağrışım dünyasını zenginleştirme işlevi de vardır (Macit 
1996: 88). Bir kısım redifler ise, şairlerin ve o devir toplumunun psikolojisini yansıtma özelliğiyle 
dikkati çeken birer “belge” niteliğindedir (Kurnaz 1997: 265-266). Diğer taraftan Divan Şiiri’nde 
bazı gazel ve kasideler, rediflerine göre adlandırılmıştır. Bu bağlamda Necâtî Bey’in “döne döne”, 
Hayâli Bey’in “bilmezler” redifli gazelleri, Ahmed Paşa’nm “Kerem Kasidesi”, Fuzûlî’nin “Su 
Kasidesi”, Sünbülzâde Vehbî’nin “Sühan Kasidesi” vb. akla ilk gelenlerdir (Albayrak 2007: 524). 

Divan Şiiri’nin önde gelen temsilcilerinden Necâtî Bey ile çağdaş olmanın ötesinde yakın 
dostluğu bulunan Sehî Bey, edebiyat tarihinde daha çok tezkireciliğiyle ön plana çıkmış bir isimdir. 
Bununla birlikte şairin, içinde klâsik bir divanda bulunması gereken hemen hemen bütün nazım 
şekillerinin yer aldığı şiirlerin bulunduğu Divan’ı da onun şiir konusundaki kudretini ortaya 
koymaktadır (Sehî Bey’in hayatı, edebî kişiliği, eserleri ve Divan’ı hakkında geniş bilgi için bkz. 
Yekbaş 2010: 15-66). Bildiri konumuzu oluşturan Sehî Bey Divam’nda, redifi herhangi bir obje 
olan, dolayısıyla nesih bölümlerinde bu objelerin söz konusu edildiği üç kaside yer almaktadır. 
Buna göre şair, “câm”, “hâtem” ve “nişân” redifleriyle kaleme aldığı üç kasidesinin nesib 
kısımlarında bahsi geçen objeler bağlamında birtakım tasvir ve tasavvurlarda bulunmuştur. Şairin 
amacı; bu objeleri tasvir etmekten ziyade, söz konusu objeler bağlamında övgüsü yapılacak olan 
kişileri, yani memduhu/memduhları methetmeden evvel övgüye uygun parlak ve gösterişli 
tahayyüller oluşturmaktır. Böylece istenilen övgü sahnesi ve atmosferi ortaya konulmuş olacaktır. 

1. Hâtem 

Sehî Bey, “Der-Medh-i Kâsım Paşa ve Sıfat-ı Engüşterî” başlıklı kasidesini “hâtem” 
redifiyle kaleme almıştır. 41 beyitten oluşan kasidede (Yekbaş 2010: 140-143) ilk 8 beyit nesib 
kısmıdır. Hâtemin kelime anlamı; “mühür”; “yüzük, üzerinde mühür bulunan yüzük”tür (Divan 
Şiiri’nde mühür konusunda yapılmış bir çalışma için bkz. Tunç-Yeniterzi 2013: 2633-2650). İlk 
beyitte “im bir itmek” şeklinde “ağız birliği etmek” deyimine yer veren Sehî Bey, hâtemi yuvarlak 
şekli itibariyle sevgilinin dudağıyla ilişkilendirip onunla ağız birliği ettiğini söylemiştir. Hâtem, bu 
birlikteliğin neticesinde güzellik ülkesini ele geçirmiştir. Beyitte peygamber oluşu yanında kudretli 
bir hükümdar olan Hz. Süleyman’ın onunla bütün mahlûkatı etkisi altına aldığı yüzüğüne de 
(Akkaya 2010: 61) bir göndermede bulunulmuştur. Diğer taraftan, hâtemin üzerindeki yazılarla 
ayva tüyleri arasında ilgi kurularak sevgilinin dudaklarının tüylerle kaplanması neticesinde 
güzelliğine bir nevi halel gelmesi de tedai ettirilmiştir: 

İm bir itdi dehen-i yarıla benzer hâtem 

K’eyledi hüsn ilini böyle müsahhar hâtem 

Bir sonraki beyitte hâtem, gonca ağızlı, kırmızı renkli lâl taşma benzeyen dudakları olan, 
başında Yeniçeri börkünün sırma işlemeli bir çeşidi olan altın üsküf (Koçu 1969: 236) bulunan bir 
dilber kimliğinde karşımıza çıkmaktadır. Bu dilber, bir önceki beyitte fethettiği güzellik ülkesini, 
bu defa, âdeta büyük bir keyifle seyre dalmıştır. Nitekim Osmanlılar döneminde silahtarların 
kırmızı kadifeden yapılan üsküfü, iki tarafına birer zülüf takarak giydikleri şeklinde bir realite de 
söz konusudur (Pakalm 1983: 561). Divan Şiiri’nde sevgilinin dudakları, yanağı, âşığın kanı, 
gözyaşı, gonca, gül, şarap gibi birçok unsurun rengi olan kırmızı, beyte de hâkim olan renktir 
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(Divan şiirinde kırmızı renk konusunda geniş bilgi için bkz. Demir 2015: 57-91). Kırmızı ve altın, 
üzerinde kırmızı yüzük kaşı bulunan altın bir hâtemi akla getirmektedir: 

Seyr ider hüsrı ilini gorıca-fem ü lalîn-leb 

Altun üsküftü güzel dilbere benzer hâtem 

Yine sarı ve kırmızı renklerinin hâkim olduğu bir tablo içinde hâtem, bu kez başına kırmızı 
lâl taşından yapılmış bir taç giydiği hâlde altın tahta oturmuş muzaffer bir hükümdar 
kimliğindedir. Söz konusu görüntüsüyle de, fitne Yecüc’ünü durdurmak üzere İskender tarafından 
yapılan ve ££ Sedd-i İskender” olarak bilinen şedde (Ünver 2000: 557-558) benzemektedir. Hâtemin 
şekli şairde böylesi bir tahayyüle yol açmış görünmektedir: 

Taht-ı zer üstine geçdi geyüben lalîn tâc 

Fitne Yecûcınadursedd-i Sikender hâtem 

Sevgilinin kırmızı dudaklarının etrafındaki ayva tüyleri, üzerinde kırmızı yüzük kaşı 
bulunan hâtem olarak tahayyül edilmiştir. Buna göre; hâtemin etrafına çekilen yuvarlak yazının 
gayesi (Tunç-Yeniterzi 2013: 2638), tıpkı sevgilinin üzerinde ayva tüyleri bulunan kırmızı 
dudaklarıyla âşıkların gönlüne tesir etmesi gibi, kalpleri ele geçirmek, kendine tabi kılmaktır: 

Lal-i cân-bahşı gibi itmeğe teshir-i kulûb 

Çevre yanına çeker hatt-ı müdevver hâtem 

££ Ayağa düşmek” deyimine yer veren ve bu deyimi hem kendi anlamında hem de kadehe 
şarap koymak anlamında kullanan Sehî Bey, şarap gibi ayağa düşüp yârin elini öpse bu duruma 
hâtemin gönülden kırılacağını, kaşını eğmek suretiyle bu kırgınlığını göstereceğini söylemiştir. 
“Elini öpmek” ifadesiyle yüzüğün parmağa takılmasına ve “kaşını eğmek” kelime grubuyla yüzük 
kaşına, yüzüğün eğilerek yapılışına ve “kaş çatmak” anlamına da göndermede bulunulmuştur. 
Beyte dair söylenmesi gereken bir diğer husus da, “katı” ifadesinin hem yüzüğün sert bir maddeden 
yapılışını hem de “çok” anlamını karşılayacak bir anlam dünyasına sahip olmasıdır: 

Mey gibi ayağa düşüp elin öpsem yârun 

Katı gönli tarılur kaşın eğer her hâtem 

Sevgilinin serçe parmağına taktığı hâteme (Tunç-Yeniterzi 2013: 2643) işaret eden şair, 
onun serçe parmağının binlerce yüzükten daha kıymetli olduğunu söylerken aynı zamanda 
altından yapılmayan değersiz yüzüğün yârin parmağına takılmaya lâyık olmadığını da ifade 
etmiştir. Diğer taraftan hâtem, sevgilinin serçe parmağına kolaylıkla dokunması itibariyle elbette 
üstün bir konumdadır. Ayrıca, sevgilinin gönlünü kazanmanın yolu, bilek kuvveti, yani zor 
kullanma değil, belki ona kıymetli hediyeler takdim etmektir: 

Serçe barmagına değmez bin eğer say itsen 

Zûr-ı bâzû ne virür çün ola bî-zer hâtem 

Bir sonraki beyitte; “lâl”, “gözüne kan görünmek” ifadeleri kullanılarak bir kez daha 
üzerinde kırmızı yüzük kaşı bulunan bir hâtem imajı canlandırılmıştır. Beyitteki tasavvura göre 
hâtem, âşığın ölümünü isteyen ve bu sebeple gözüne kan görünen bir kimse durumundadır. 
Bununla birlikte, sevgilinin lâl taşını andıran dudaklarının cana can katma, ölen âşıkları diriltme 
özelliğinin bulunduğu da unutulmamalıdır: 
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Lal-i cân-pervere benzer dirilür şöyle ki var 

Gözine kan görinür ölümin ister hâtem 

Yüzüğün hammaddesi olan altının şekil alması için kuyumcu tarafından ateşe tutulması 
ve sonrasında potada eritilmesi reel bir durumdur. Sehî Bey’in anlam dünyasında bu realite, 
güzellik kuyumcusunun başına lâl taşından ateşler yakması, gam potasında sıkıştırarak hâtem 
hâline getirmesi imajıyla karşılık bulmuştur. Beyitte “sıkıp sızırmak” ifade grubunun yanında, 
“başında od (ateş) yakmak” deyimine de yer verilmiştir. Burada, geçmiş dönemde bilhassa zulme 
ve haksızlığa uğrayan kimselerin padişah, vezir vs. devlet ricalinin geçeceği yol üzerinde durup 
başlarında ot, hasır, paçavra vb. yakarak dikkat çekip dertlerini anlatmaları hususuna işaret vardır 
(Onay 2007: 63): 

La iden başına odlaryakuben zer-ger-i hüsn 

Pûte-i gamda sıkup sızırup eyler hâtem 

2. Câm 

Câm; “kadeh, rıtl, peymâne, piyâle, sâgar, sağrak, ayak, dolu” kelimeleriyle de aynı 
anlamda kullanılan “içki bardağı” anlamına gelmekte olup Divan şairleri tarafından farklı hayaller 
ve edebî sanatlarla bir arada en çok anılan kavramlardan biridir (Kurnaz 1993: 41-42). Sehî Bey’in 
“Der-Medh-i Sultân Süleymân Şâh Der-Sıfat-ı Câm” başlıklı, 47 beyit olarak kaleme aldığı 
kasidesinde (Yekbaş 2010: 144-147) nesib bölümü ilk 13 beyittir. Muhtemelen içinde kırmızı şarap 
bulunan altın yaldızlı kadeh, belki de şarabın verdiği mahmurluk hâlinin de etkisiyle, şairde sevinç 
denizinde uygun rüzgâr bulunca nazlı nazlı hareket eden bir şenlik gemisi imajına sebep olmuştur: 

Döndi safa sefinesine zer-nigâr câm 

Bahr-i neşât baldı gibi rüzgâr câm 

Sehî Bey, eline bin bir işveyle kadeh alan yâri, sabahın koluna güneş şahinini alması 
şeklinde içinde bol bol ışık, aydınlık ve hatta sabah vaktinin kırmızılığını çağrıştıran bir tablo 
içinde resmetmiştir. Güneşin doğup ortalığın aydınlanması, içindeki kırmızı şaraba akseden güneş 
ışınlarının yol açtığı menevişler, muhtemelen şairde böylesi bir hayal dünyasına yol açmış 
olmalıdır. Diğer taraftan, şahinin avcı bir kuş oluşuyla şahin bakışlı sevgilinin âşıkların gönlünü 
naz ve edayla avlaması da böylesi bir hayalde etkili olmuş olsa gerektir. Zira Osmanlılar döneminde 
aralarında şahinin de bulunduğu yırtıcı kuşların avcılıkta kullanılması söz konusudur (Güven- 
Hergüner 1999: 36): 

Almış kolına subh güneş şâh-bâzını 

Gör kim ne şîve ile tutar dest-i yâr câm 

Sürahi, bezmde İskender’in Şeddi vazifesini yüklenmişken kadeh de, kendisine fitne 
Yecüc’ünden hisar edinmiş bir kimse işlevine sahiptir. Yan yana duran sürahi ile kadeh, Sehî Bey 
tarafından bu şekilde bir hayal sahnesiyle tasavvur edilmiştir: 

Bezme surâhi sedd-i Sikender olup turur 

Yecûc-ı fitneden idinüpdür hisâr câm 

Kadehin düzenlenen bir işret ve sohbet meclisinde herkesi bir araya getirmesi gerçeğinden 
yola çıkan Sehî Bey, bunu pergel ve cetvel münasebeti içinde ele almıştır. Cetvel gibi dosdoğru bir 
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adam olan kadeh, herkesi, âdeta pergelle çizilmişçesine bir nizam dâhilinde, sohbet halkasına 
çekmiştir: 

Pergâra çekdi cümle-i ashâb-ı sohbeti 

Cedvelgibi olursa nola râst-kâr câm 

Peri gibi güzel bir sevgili imajını tedai ettiren Sehî Bey, kadehi bahsi geçen bu sevgiliyi 
çağırmak için daire çeken ve durmadan, sayısız kereler kadeh duası (Kadeh duası mazmunu 
hakkında geniş bilgi için bkz. Donuk 2012: 1599-1629) okuyan bir kimse olarak teşhis etmiştir. 
“Daire çekmek” ifadesi, “sihir, tılsım veya efsun maksadıyla daire şeklinde bir şekil çizmek” 
manasına gelmektedir (Koksal 2003: 343): 

Benzer ki davet itmek içün çekdi dâyire 

Durmaz kadeh duasın okur bî-şümâr câm 

Saadet güneşinden yücelik almak istediği düşünülen zamane, eline usturlaba benzeyen 
kadehi almıştır. Beyitte kadeh için benzetme vasıtası olarak zikredilen usturlab; “güneşin, 
yıldızların konumları ve zamanla ilgili problemlerin çözümünde kullanılan astronomik bir alet”tir 
(Kayaokay 2014: 550). Nitekim şair de, “güneş”, “irtifa” ve “zamane” kelimelerine yer vermek 
suretiyle usturlabın bu özelliğine vurguda bulunmuştur. Âdeta güneşe karşı kaldırılan ve içinde 
kırmızı şarap bulunan bir kadeh tahayyülü, şairde böylesi bir hayalî sahneye yol açmış 
görünmektedir: 

İster ki ala şems-i saâdetden irtifa ’ 

Almış ele zamane suturlâb-vâr câm 

Gaip sırlarını aşikâr etmek isteğinde olduğu anlaşılan kadeh, bu defa da kalp aynasındaki 
pası silmek için cila aleti karşılığmdadır. Öncelikle görünüş itibariyle parlak olan kadehin içindeki 
keyif verici şarapla birleşerek gönüldeki gamı, kasaveti kaldırdığı düşüncesi bu teşbihte etkili 
olmuş olmalıdır. Diğer taraftan kalbin bir aynaya benzetilmesi ve gaip sırlarının ortaya 
çıkarılmasından söz edilmesi de, kadehi ve içindeki şarabı tasavvufî manada anlamlandırmanın da 
mümkün olduğunu akla getirmektedir. Kaldı ki, kalp ile kadeh arasındaki şekil ve renk bağlantısı 
da hatırda bulundurulmalıdır: 

Mirât-ı kalbi silmek içün oldı mıskale 

İster ki sırr-ı gaybı ide âşikâr câm 

Güneşle aym kadeh, şafak kızıllığının şarap olarak tasavvur edildiği bir sahnede, gündüz 
güneşin, gece aym doğması Sehî Bey’de, zamanenin eline gece ay, gündüz de güneş kadehini alması 
şeklinde bir tasavvura sebep olmuştur. Şair, güneş-sarı, ay-gümüş rengi ve şafak kızıllığı/şarap- 
kırmızı renk birlikteliğiyle âdeta rengârenk ve son derecece canlı bir atmosfer oluşturmayı 
amaçlamıştır: 

Mihrile mâh sâgar u sürh-i şafak şarâb 

Elden zamâne komadı leyi ü nehâr câm 

İçinde kırmızı şarap bulunan kadeh, tecrübeli, cihanı gezip görmüş rint gibi hile edip 
yürümekte ve her ay parçası güzeli avlamaktadır. Kadehin mecliste devri, üzerine akseden 
görüntüler ve içindeki şarapla içenleri tesiri altına alması şairde böyle bir anlatıma yol açmıştır: 
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Rind-i cihan-dîde gibi âl idüp yürür 

Gördügi mâh-pâreyi eyler şikâr câm 

Kadeh, esasen hercai bir mizaca sahip olmasına rağmen yine de baş üstünde yeri vardır ve 
kendi hercailiğine zıt bir şekilde her gönülde karar etse, yerleşse münasiptir. Kadehin başlar 
üzerinde yerinin olması, onun mecliste itibarı bulunan eşyalardan biri olmasını hatırlatmanın 
yanında, aynı zamanda taşmış şekline de işaret ediyor olmalıdır. “Hercailik” ve “karar etme” 
ifadelerindeki anlamca zıtlık ise, kadehin bezmdeki devrini ve herkese sırayla takdim edilmesini, 
bir süreliğine de olsa, sıra kendisine gelen kimsenin elinde sabit şekilde kalmasını akla 
getirmektedir. Elbette kadehin elden ele devri esnasında sırasını bekleyen kişilerin 
sabırsızlıklarının ima edilmiş olması da unutulmamalıdır: 

Hercâyidür egerçi ki baş üzre yiri var 

Her bir gönülde itse yiridür karâr câm 

Kadeh, her işveli, cilveli nazenin dilbere güzellik ve değer katma özelliğine sahiptir. Bu 
yönüyle de hem bir mâşıta/meşşâta (yüz yazmacısı; gelinlerin veya kendilerine gelen genç kızların 
makyajlarını yapıp saçlarını tarayan kimse) (Çetinkaya 2010: 63) hem de ayna tutan kimsedir. 
Muhtemelen, bu benzerlikteki ilgi, hem kadehin içinde bulunan şarapla içenin yanaklarını al al 
edip daha güzel bir görünüş vermesi hem de parlak camdan yapılması hasebiyle üzerine düşen 
suretleri aksettirmesi sebebiyledir: 

Her nâzenîne zînet [ü] zîb ü bahâ virür 

Meşşâta-i cemâledür âyine-dâr câm 

Göz ile kadeh, gözyaşıyla da şarap arasındaki ilgi kuran Sehî Bey, kadehin zamane taşıyla 
kırıldığını ve gözyaşının hiç durmadan aktığını söylemektedir. Böylece, gözümüzde bir taraftan 
teessürle elindeki kadehten şarap yudumlayan, diğer taraftan kanlı gözyaşları döken ve belki de 
nihayetinde elindeki kadehi yere düşüp kırılan bir kişi imajı canlanmaktadır: 

Gözüm yaşı yenilmedi ha durmadın akar 

Buldı zamâne taşı ile inkisâr câm 

Kadeh, her ne kadar içindeki haram olan şarap yüzünden günah girdabı olmuşsa da, yine 
de Allah’ın lütuf suyunun ihsanıyla temizlenebilecektir. Şarabın dinen haram olmasına 
göndermede bulunan Sehî Bey, aynı zamanda bir kadeh olarak tahayyül edilen kalbin içinde 
biriken günah tortularının Hakk’ın inayetiyle temizlenip arınacağını da tedai ettirmiştir: 

Oldı kadeh egerçi ki girdâb-ı masiyet 

Lutfı suyıyla suna direm Kirdigâr câm 


3. Nişân 

Nişân; Türkler de devleti temsil eden hükümdarlık alâmeti demek olan Türkçe tuğra 
kelimesinin Farsça karşılığıdır (Derman 2012: 336). “Der-Medh-i Tevkî’-i Mustafâ Çelebi” 
başlığını taşıyan ve nesih bölümünde bir “nişân” tasvirine yer verilen kaside 45 beyit olarak kaleme 
alınmıştır (Yekbaş 2010: 153-157). Kasidenin nesih kısmı ilk 15 beyittir. Nişânm altın yaldızlı 
olduğu ve hükümdarlık alametlerinin en önemlilerinden biri bulunduğu unutulmamalıdır. Nişân, 
ilk beyitte bu özelliğiyle saadet tahtında tüm güzelliğiyle oturan ve kazandığı zaferlerle cihan 
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ülkesinde İskender gibi hüküm süren bir padişah olarak tasavvur edilmiştir (Divan Şiiri’nde 
İskender hakkında geniş bilgi için bkz. Avcı 2014: 47-69): 

Ey hüsrıile serîr-i saâdetde zer-rıişân 

Vey mülket-i cihâna Sikender-zafer nişân 

Döne döne bütün cihanı dolaşan seyyah dahi bu kasideye konu olan nişândan daha 
güzelini görmüş değildir. Döne döne ifadesini hem “dünyanın etrafını çepeçevre dolaşmak” hem 
de “tekrar tekrar” manasıyla anlamlandırmak beytin anlam dünyasına uygun görünmektedir. 
Böylelikle şair tarafından tasviri yapılan nişânm dünyadaki nişânlarm en güzeli olduğu mübalağalı 
bir anlatımla dile getirilmiştir: 

Döne döne cihânı gezüp seyr iden kişi 

Görmedi bir senün gibi bir hûb-ter nişân 

Hükmünü halkın tamamına ilan etmesine şaşılmaması gereken nişân, bütün cihanı çekip çevirmiş 
ve avucuna almıştır. Burada, nişânm hükümranlık ve hükümdarlık alametlerinden biri olması 
yanında, elin içine alınarak kullanılması özelliğine de vurgu yapılmıştır: 

Çekdi çevürdi avcına koydı cihânı hep 

Hükmiyle halka söylese nola ne var nişân 

Kasidede konu edilip tasviri yapılan nişânm güzelliği ve kıymetli oluşu anlatılırken 
tavuskuyruğu benzetmesinden yararlanılmıştır. Şekil itibariyle son derece güzel bir kuş olan 
tavusun fermanı güzelleştirip renkli gösteren tuğra için kullanıldığı başka şiir örnekleri de vardır 
(Mermer 1997: 210). Sehî Bey, nişânm üzerine vurulacağı fermanın son derece temiz ve beyaz bir 
sayfadan oluşması gerektiğini anlatmak üzere de, “yasemin meydanı” ifadesinden yararlanmıştır. 
Zira yasemin, beyaz renkli bir çiçektir. Burada “ferman yazma yetkileri bulunan vezirlere sefere 
çıkmadan önce sayılı miktarda beyaz tuğralı ahkâm kâğıdı teslim edilmesi” (Derman 2012: 337) 
şeklindeki tarihî gerçekliğe de işaret vardır: 

Nakş u bahâda görine tâvus kuyrugı 

Sahn-ı semende yazılar olsa eğer nişân 

Nişân, aşağıdaki beyitte ferahlık ve neşeyi arttıran mecliste yer alan, lacivert renkli bir 
sürahi figürüyle karşımıza çıkmaktadır. Burada, muhtemelen nişânm şekli ve rengi şairde böylesi 
bir tasarrufa yol açmış olmalıdır. Nitekim nişânm zemininin boyandığı renklerden biri de koyu 
mavidir (Derman 2012: 339) : 

Bir lâciverdi çînî surâhî misâlidür 

Bezm-i tarab-fezâ-yı mekâtibde her nişân 

Tuğranın fermanların ortasına konulması Sehî Bey’de, nişânm kâinattaki tüm mahlûkların 
kıblesi olduğu ifadesiyle karşılanmıştır. Çünkü mihrabın camilerde tam orta kısma yerleştirildiği 
ve kıble tarafında olduğu için cami cemaatinin o tarafa yöneldiği realitesi vardır. Diğer taraftan 
kâinattaki mahlûkların hepsinin kıblesi olma ve ortada bulunma ifadesi Kâbe mazmununu akla 
getirmektedir: 
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Olmasa idi kıble-i mahlûk-ı kâyinât 
Mihrâb vazı şekline olmazdı her nişan 

Hz. Muhammed Nebî, velayetin başı ve hilafetin sonu Hz. Ali velidir. Nübüvvet ve velayet 
zatın gerekliliğindendir (Sunar 1975: 132). Bektaşî tacını giyip kemer kuşanan nişânm, zamanın 
velayet sahibi olmasına şaşmamak gerekir. Beyitte, nişânm şekli ve yazısıyla Bektaşî tacı (Bu taçlar 
hakkında geniş bilgi için bkz. Ağırdemir 2011: 365-378), Bektaşîlikteki kemer kuşanma motifi 
(Bektaşilik’teki kemer kuşanma (şed kuşanma/bel bağlamak/kemer-bestelik) hakkında geniş bilgi 
için bkz. Koksal 2010: 63-66) ve velayet arasında ilgi kurulmuştur. Şairin tahayyülüne göre nişân, 
velayet sahibi bir kimsedir: 

Sâhib-velâyet olsa C aceb mi bu devrde 
Bektâşi tâcı geydi kuşandı kemer nişân 

Nişânm mühründeki nakış, Hz. Süleyman’ın mührü gibi bir kuvvet ve kudrete sahip 
olduğu için onun insanları ve cinleri tesiri altına almasına şaşmamak gerekir: 

Nakş-ı nigîni mühr-i Süleyman değil midür 
însi vü cinni itse müsahhar ne var nişân 

Nişân, gaip sırlarına vakıf olduğu, bu sırlardan haber bulunduğu için halka hayırla şerden 
haber veren bir kimse durumundadır: 

Esrâr-ı gayba olmasa elbette muttali 
Virmezdi halka hayrıla şerden haber nişân 

Nişân, kendisinde bu isim aracılığıyla duaların kabul edildiğine inanılan ve Allah’ın en 
büyük ismi anlamında bir tabir olan ism-i Azam’m (Topaloğlu 2001: 75-76) tesiri bulunduğu için 
koruyucu özelliği bulunan bir muska gibi saklanıp başlar üzerinde yer edinmektedir. Görüldüğü 
üzere burada nişân, hem ism-i Azam ile hem de muskayla ilişkilendirilmiştir. Beyitte geçen “hırz” 
kelimesi “sığmak, tılsım” anlamının yanında, “nazar değmemesi için kullanılan muska; nazar 
boncuğu” manasına gelmekte ve şairler tarafından belalardan koruyucu özelliğiyle 
zikredilmektedir (Dikmen-Çetin 2012: 84). Burada nişânm, etkileyicilik ve koruyuculuk 
özelliklerine sahip olduğu ifade edilmek istenmiştir: 

Olmasa anda hâsıyeti ism-i azamun 
Baş üzre hırz-ı cân gibi itmezdi yer nişân 

Sehî Bey, devam eden beyitte sürekli gökyüzünde yaşadığına, bazen yere kırk (40) arşın 
yaklaştığına inanılan, bu durumda gölgesi kimin üzerine düşerse o kimsenin hükümdar olarak 
seçilmesine veya çok zengin olmasına sebep olan Hüma kuşuna (Kurnaz 1998: 478) telmihte 
bulunmuş ve nişânı devlet Hüma’sı olarak nitelendirmiştir. Gölgesinin üzerine düştüğü kimse aziz 
olan nişân, bu hâliyle kanatlarını açan Hüma kuşuna benzemekte, sahibini devlet ve talih ehli bir 
kimse yapmaktadır: 

Kimün başına sâyesi düşse c azîz olur 
Devlet hümâsıdur ki açar bâl ü per nişân 

Altın taç giyip gümüş tahta oturan nişân, bu hâliyle dünyada kara ve denizlerin padişahı 
olmuş gibidir. Görüldüğü üzere şair, yine altın ve gümüşün, tahtın, dolayısıyla ihtişamın ve 
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hükümranlığın sembollerine yer vermek suretiyle nişânm hükümdarlık alametlerinden biri 
oluşuna göndermede bulunmuştur: 

Alturılu tac geydi gümiş tahta geçdi çün 

Oldı cihânda pâdişeh-i bahr ü her nişan 

Sehî Bey’in nişân ile ilgili olarak söz konusu ettiği teşbih ve teşhislerden biri de, gemisini 
donatıp yelkenini açarak fetih ve zafer diyarına doğru sefere çıkan bir kimsedir. Muhtemelen 
burada nişânm şekli ve üzerindeki yazılarla, hükümdarlık sembollerinden biri oluşu böylesi bir 
ilgiye sebep olmuş olmalıdır: 

Yelken dürîde itdi donadup sefinesin 

Feth ü zafer diyârına eyler sefer nişân 


Eski Türk Devlet anlayışında hükümdarın yeryüzüne Tanrı tarafından gönderildiği 
şeklindeki anlayış, İslâmiyet’in kabulü ve Abbasîler’den İslâm’ın öncülüğünü devraldıkları 
dönemle birlikte ££ Padişâh-ı ruy-ı zemin zülullah-i fı’l-arz” (Allah'ın yeryüzündeki gölgesi) 
anlayışına dönüşmüştür (Eroğlu 2003: 23). Hükümdarın Allah’ın gölgesi ve hükümdarlığın İlahî 
kaynaklı oluşuna göndermede bulunulan beyitte nişân, padişahın hükmünü gösteren ve gökten 
kahır ve lütuf ayetleriyle inen melek huylu bir kimse kimliğindedir: 

Âyât-ı lutfu kahrıla gökden iner gibi 

Gösterdi hükm-i şahı melaik-siyer nişân 

İyiliği lütfa, kahrı zalime sarf eden nişân, söz konusu durumuyla adalet bahçesinden meyve 
verir bir görünüme sahiptir. Şair, böylece memduhunu övmeden evvel onun nişânıyla adalet 
dağıttığını, herkese hak ettiği şekilde muamelede bulunduğu ima ve ifade etmiştir: 

îyligi lutfa sarf ider ü kahrı zâlime 

Bâg-ı ı adiden uşbunı virir semer nişân 

Sonuç 

Divan Şiiri, kendine has kuralları bulunan bir gelenek şiiri durumundadır. Bu sebeple söz 
konusu şiir geleneğine mensup olan şairler, sanatlarını icra ederken geleneğin kaidelerine uymakla 
yükümlüdürler. Hem bu kurallar çerçevesinde eser verecekler hem de kendilerini aynı geleneğin 
diğer sanatkârlarından özgünlük ve orijinallik bakımından farklı, daha doğru bir söyleyişle üst bir 
noktaya taşıyacaklardır. Bunu gerçekleştirmenin en önemli yolu da, hayallerindeki başkalık ve 
mana dünyalarındaki derinlik, incelik gibi hususiyetlerdir. Dolayısıyla şairler, aynı malzemeyi 
kullanarak hem farklı hem de özgün eserler ortaya koymak durumundadır. 

Bahsi geçen geleneğin katı kuralları bulunan nazım şekillerinden biri de kasidelerdir. 
Bununla birlikte, şairlere bu nazım şeklinde serbestlik tanıyan ve aynı zamanda onların sanat 
kabiliyetlerini, güçlerini sergilemelerine fırsat tanıyan en önemli bölümü nesib kısımlarıdır. Bu 
bağlamda, bildiride Sehî Bey’in ££ câm”, “hâtem” ve “nişân” redifleriyle kaleme aldığı üç kasidesinin 
nesib bölümlerinde bu üç objenin nasıl ele alındığı, hangi tahayyül ve tasavvurlarla söz konusu 
edildiği dikkatlere sunulmaya çalışılmıştır. Sonuç olarak; Sehî Bey’in her üçü de esasen reel hayata 
ait malzemeler olan bu objeleri teşbih, teşhis ve telmih sanatları başta olmak üzere farklı edebî 
sanatlardan da yararlanarak tasvir ettiği görülmüştür. Bunu yaparken aynı zamanda bahsi geçen 
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objelere dair renk, ışık ve şekil özelliklerinden geniş şekilde istifade eden şair, böylece bu konuda 
şahsî tasarruflarını da kullanarak, memduhlarmm övgüsüne zemin hazırlamıştır. Bu şekilde, 
devletin ihtişamını kendi parlak hayallerinden ve objelere yüklediği değişik anlamlardan da 
yararlanarak ortaya koymaya çalışmıştır. Sehî Bey, bildiriye konu edilen üç kasidesinin nesib 
bölümlerindeki tasvir ve tasavvurlar dikkate alındığında dahi, esasen bir övgü şiiri olan kasidede 
her biri zihinlerde parlaklık, ihtişam, aydınlık, kudret, kuvvet, iktidar ve işret çağrışımlarına yol 
açan redifleri hassaten seçmiş görünmektedir. Böylece, övgüye geçilmeden evvel oluşturulmak ve 
canlandırılmak istenen sahneyle bu sahneye ait dekorlar da renkli ve parlak hayallerle tasvir 
edilmiştir. 
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Hevesnâme’de Renklerin Anlam Açısından Değerlendirilmesi 

Tuba ONAT ÇAKIROĞLU* 

Özet 

Tâcizâde Cafer Çelebi’nin Hevesnâme isimli eseri divan şiirindeki mesneviler arasında 
orijinal tarafları olan bir mesnevidir. Eser geleneğe uygun yazılmakla birlikte muhtevası itibariyle 
o devirde yazılan mesnevilerden farklılık gösterir. Hevesnâme, aruzun “mefâ’îlün/ mefâ’îlün/ 
fe’ûlün” kalıbıyla ve mesnevi nazım şekliyle yazılmıştır. Dr. Necati Sungur 5 un hazırladığı tenkitli 
metne göre 3810 beyitten meydana gelmiştir (Sungur, 2006, s.67). Klâsik mesnevi geleneğine 
uygun olarak tevhid, na’t ve münâcât ile başlar. Gerek konusu gerekse eserin içinde yer alan 
tasvirler çağdaşlarından farklıdır. Klâsik Türk Edebiyatında Halîli’ nin Firkatnâme sinden sonra 
Sergüzeştnâmelerin ilk örnekleri arasında yer alır. Tâcizâde, eserin sebeb-i telif kısmında 
kendisinden öncekileri tenkit eder. Başkalarının hayâl ve söyleyişlerini tercüme yoluyla eserlerinde 
ifade ettiklerini söyler, Ahmet Paşa ve Şeyhî’yi eleştirir. Tâcizâde’ye göre gerçek şairlik başkasına 
ait olmayan bir güzelliği ortaya koymaktır. 

Anahtar Kelimeler: Tâcizâde, Hevesnâme, mesnevi, renkler. 


Evaluation of Colors in terms of Meaning in Hevesnâme 

Abstract 

Tâcizâde Cafer Çelebi’s Hevesnâme is a masnawi with original sides among the masnawis 
in divan poetry. Although the work is written in accordance with tradition, it differs from the 
mesnevi written in that period. Hevesnâme is written in masnawi verse with mefâ’îlün/ mefâ’îlün/ 
fe’ûlün aruz prosody. It consists of 3810 couplets according to Dr. Necati Sungur’s critical edition. 
It begins with tawheed, na’t and munajat in accordance with classical mesnevi tradition. Both the 
subject and the depictions in the work are different from their contemporaries. After the Halîli’ 
Firkatname it is among the first examples of Serguzestnames in Classical Turkish Literatüre. 
Tâcizâde criticizes the previous ones in the reason of writing part of the work. He says that others 
express their dreams and sayings through translation and criticizes Ahmet Pasha and Şeyhî. 
According to Tâcizâde, real poetry is to reveal a beauty that does not belong to anyone else. 

Key Words: Tâcizâde, Hevesnâme, Masnawi, Colours. 

Tâcizâde Cafer Çelebi’nin Hevesnâme isimli eseri divan şiirindeki mesneviler arasında 
orijinal tarafları olan bir mesnevidir. Eser geleneğe uygun yazılmakla birlikte muhtevası itibariyle 
o devirde yazılan mesnevilerden farklılık gösterir. Hevesnâme, aruzun “mefâ’îlün/ mefâ’îlün/ 
fe’ûlün” kalıbıyla ve mesnevi nazım şekliyle yazılmıştır. Dr. Necati Sungur’ un hazırladığı tenkitli 
metne göre 3810 beyitten meydana gelmiştir (Sungur, 2006, s.67). Klâsik mesnevi geleneğine 
uygun olarak tevhid, na’t ve münâcât ile başlar. Gerek konusu gerekse eserin içinde yer alan 
tasvirler çağdaşlarından farklıdır. Klâsik Türk Edebiyatı’nda Halîli’ nin Firkatnâme’ sinden sonra 
Sergüzeştnâmelerin ilk örnekleri arasında yer alır. Tâcizâde, eserin sebeb-i telif kısmında 
kendisinden öncekileri tenkit eder. Başkalarının hayâl ve söyleyişlerini tercüme yoluyla eserlerinde 
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ifade ettiklerini söyler, Ahmet Paşa ve Şeyhî’yi eleştirir. Tâcizâde’ye göre gerçek şairlik başkasına 
ait olmayan bir güzelliği ortaya koymaktır. 

Senüh ola ne kim var zişt eğer hûb 

Birisi olmaya gayriye mensûb (551) 

Hüner vâr ise olur bunda zahir 

Bunu iden kişidür nazma kadir (552) 

Hevesnâme edebiyat tarihimizde kıymetli bir eserdir. Tâcizâde’nin yapmış olduğu tasvirler 
devrin sosyolojik tarihi açısından dikkat çekicidir, bununla birlikte tarihî eserlerin tasvirini 
yaparken mimari ve sanat tarihi açısından da önemli bilgiler verir. Eserde sevgili ve aşk 
kavramlarının dahi işlenişi gerek çağdaşı gerekse kendisinden sonra yazılan mesnevilerden 
farklıdır. Klâsik Türk edebiyatında aşk hikâyesi bilinmeyen ya da çok uzak coğrafyalarda (çöl), 
bilinmeyen iki kişi arasında geçer (Şentürk, 2002, s. 106 ). Hevesnâme’de mekân İstanbul’ dur. Âşık 
şairin kendisi, sevgili de bilinen birisidir. Dolayısıyla şair Sergüzeşt ismiyle uyumlu olarak bizzat 
başından geçen bir macerayı anlatmıştır. Soyut bir güzellik ya da soyut bir sevgili değildir. Bu 
noktada gelenekten ayrıldığı söylenilebilir. Ahmet Hamdi Tanpmar, Romana ve Romancıya Dair 
Notlar başlıklı yazısında klâsik edebiyatın belirli bir vak’a anlayışında kaldığını ve onun ötesine 
geçilemediğini söyler. Tanpmar’ a göre çerçeveyi kırmaya çalışan eserlerden birisi de 
Hevesnâme’dir. Manzum hikâyecilerimizin insanın içine inemediklerini aşkta, ihtirasta iptidâi 
sınırları içinde kaldığını ifade etmiştir (Tanpmar, 1998,s.59). Câfer Çelebi’nin mesnevinin başında 
yaklaşık 500 beyit İstanbul’un doğal ve tarihi güzelliklerini anlatması aşk macerasına ikinci 
bölümde yer vermesi eserini orijinalleştirir. 

Günümüz ifadesiyle sıra dışı bir mesnevi diyebileceğimiz Hevesnâme’de renk kavramı ve 
renkler çalışmamızın esas konusunu teşkil etmektedir. Beyitler Dr. Necati Sungur’un yayınlamış 
olduğu Hevesnâme metninden alınmış ve yay ayraç içinde beyit numaraları verilmiştir. 

Ak (ak kanatlı kara kuş)-beyaz (beyâz-ı safha- beyaza çıkmak, beyâz-ı sîne), kara(kara yir- 
leyl-i tîre- kara zülf, karalar geymek-kara merdümek- gönlünü karaya boyamak) -siyeh(siyehkâr- 
siyâhî- sıyeh-rû- siyeh-çeşm- çeşm-i siyah- dûd-ı siyeh- sevâd), kırmızı- sîb- surh- ahmer- kızıl, 
lâciverdi, sarı-saru- zerdî, yeşil(sebz- ahdar- yeşm- yaşıl) renk isimleri dışında renk kavramını 
hatırlatan bazı kelimeler reng- rengin- mülevven- lâle-gûn- zümürrüd. Ayrıca sararmak, ağarmak, 
kızarmak(kızaru utanu), ak olmak şeklinde fiillere de rastlanmaktadır. 

İnsanlar tarih boyunca renklerden büyük haz almışlardır. Renklerin varlığı kuşkusuz ışığa 
bağlıdır. Gözümüz ışığa olduğu kadar renge de ihtiyaç duyar. Bulutların arasından güneş görünüp 
de ortalığı aydınlattığı zaman içimizi bir sevinç kaplar. Araştırmalar renklerin kişilerde bazı ruhsal 
kıpırdanmalara neden olduğunu göstermiştir. Örneğin kırmızı/turuncu gibi renklerin 
heyecanlandırıcı, canlandırıcı bir etkiye sahip olduğu tespit edilmiştir. Yeşil insana huzur veren 
bir renktir. Yeşile bakan kimse ne daha fazlasını ister ne de bunun ötesini hayal eder. Sarı parlak, 
canlı, hoş ve çekici bir özelliğe sahiptir. Sarının sıcak ve huzur verici bir etki yarattığı söylenebilir. 
Sarı ışığı beraberinde taşırken mavi de karanlığı taşır (soğuk renk denmesinin sebebi belki de 
budur). Mavi kişiler de soğuk bir his yaratır. Bir görüşe göre ilkel insanların soğuk renkleri 
kullanmamaları, eğitim ve kültür düzeyi ile ilgilidir. İnsanların eğitim seviyeleri yükseldiğinde 
soğuk renklere yönelirler. İnsanların soğuk renklere yönelmeleri insan psikolojisi ve uygarlık 
aşamasının geldiği nokta ile açıklanabilir (Goethe, 2013, s.225). 

Renkler kişilerin psikolojisini etkilediği için zamanla toplumun karakterini de etkiler. 
Kültürel anlamda renklere bazı anlamlar yüklenir. Kişiler günlük hayatta renkleri tercih ederken 
kültürel birikimlerinden etkilenirler. Doğal ve kültürel temelleri olan renkler, belli süreçlerden 
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geçerek birer sembol haline gelmiştir. Türk milletinin hayatında renklerin bazı anlamları vardır. 
Türklerde esas olan bazı renkler vardır; kara, ak, kızıl, yeşil ve sarı. Ala, gök, boz ve kır ise belirli 
nesneler için kullanılan sınırlı renklerdir (Gabain, 1968, s. 107). Doğada var olan renklere halk bir 
takım mânâlar yükler, bunları kültürel zenginliklere yansıtır. Türk kültüründe de renklerle 
inanışlar arasında sıkı sıkıya bağlılık söz konusudur. 

Ak: Ak, beyaz ululuk, arılık, adalet, güçlülük, yaşlılık, tecrübe ile dolu oluş anlamları, 
kocalık ve büyüklük anlamları kazanmıştır. Tâcizâde aşağıdaki beyitte yüzü ak olmak deyimini 
kullanmıştır. 

Duâsın almağın her nâ-tüvânun 
Yüzi ağolmış âhir demde anun (1511) 

Ak kelimesinin renk olarak kullanımı; Fatih Camii’ni tasvir ederken sağ tarafta yer alan 
güzel minberin içi dışı yontulmuş ak mermerle inşa edildiğini ifade eder. 

Yemininde anun hir hûb menber 
İçi taşı yonılmış ak mermer (263) 

Tâcizâde, Topkapı sarayını tasvir ederken denizin üzerinde ansızın behren gemiyi ak 
kanatlı kara kuşa benzetir. 

Gezüp seyrân iderken mergzârı 
Teferrüc eyler iken cûybârı (817) 

İçinde cûybârun nâ-gehân hoş 
Belürdi ak kanatlu bir kara kuş(818) 

Ak kelimesinin eş anlamlısı olan beyaz kelimesi, beyâz-ı safha, beyâz-ı sine 
tamlamalarında ve beyaza çıkmak şeklinde kullanılmıştır. 

Fatih Camii’nin hatlarını tasvir ederken mermerlerin beyazlığını cennetten bir yere 
benzetir, yazıların arasındaki boşluğu da süt nehri olarak hayâl etmiştir. Yüzeyinin beyazlığı 
firdevs kûyu, her iki satır arası da cennette var olduğuna inanılan süt nehri gibi görünmektedir. 

Beyâz-ı safhalar firdevs kûyı 
Her iki satr arası şîr cûyı (274) 

Günümüzde müsveddeleri temize geçmek tabiri kullanılmaktadır. Cafer Çelebi, 
Hevesnâme’ yi yazmış fakat bir süre saklamıştır, sonra dostlarının tavsiyesi ile ortaya çıkarmıştır. 
O birkaç zaman beyaza çıkmadı, gizlendi kaldı ayân olmadı derken bu durumu kastetmektedir. 

Beyâza çıkmadı birkaç zamân ol 
Kümûnda kaldı olmadı lyân ol (571) 

Getürdüm az zamân içre beyâza 
Ki döndi tâze vü hurrem riyâza (581) 

Kara: Türk kültüründe sembolleşen ve yaygın olarak kullanılan bir renktir. Yas, ölüm, 
yiğitlik, kahramanlık, alplik, büyüklük, düzensizlik, kötülük gibi kavramları temsil eder. Tâcizâde 
Cafer Çelebi eserinde kara kelimesine renk olarak farklı yerlerde yer vermiştir; zühd ü kara, kara 
zülf, kara merdümek, gönlünü karaya boyamak, kara yir. 
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Eğer sevip keder ve belâya düşdünse, yürü gönlünü karaya boyat. Sıkılmak, kederlenmek ve içi 
kararmak mânâlarına gelen gönlü kararmak deyimini, şairâne bir söyleyişle ile gönlünü karaya 
boyat şeklinde ifade etmiştir. 

Sevüp düşdünse endûh u belâya 
Yüri var gönlüni boyat karaya (1443) 

Mâtem tutup karalar giyen sünbül, gül goncası da yakasını yırtınıştır. 

Dutup mâtem karalar geydi sünbül 
Yakasın çâk kıldı gonce-i gül (956) 

Cafer Çelebi kara kelimesinin Farsçadaki karşılığı olan siyah kelimesini de birçok yerde 
kullanmıştır. Siyeh, siyeh-kâr, siyâhî, siyah-rû, siyeh-çeşm, dûd-ı siyeh. 

Tâcizâde, güzellerin yanındaki ihtiyar kadının vasıflarını sıralarken onu siyeh-rû olarak tasvir eder. 
Siyeh-rû; yüzü kara, utanmaz, rezil kimse demektir. 

Aceb mi sürmeden olsa siyeh o 

Ki her merde çer âğ olur siyeh-rû (1509) 

Osmanlı döneminde hizmetkârların Hindli olması bilinen bir durumdur. Klâsik Türk 
edebiyatında renginin siyahlığı sebebiyle saç da Hindistan veya Hindli kelimeleriyle birlikte 
kullanılmıştır. Temâşâ-yı Meclîs-i Yâr bölümünde geleneğe uygun olarak sevgilinin meclisindeki 
hizmetkârları hindû, siyeh-rû kelimeleri ile tasvir etmiştir. 

Gulâm-ı turre-i tarrârı hindû 
Siyeh-rû hâdimi zülf-i semen-bû (1985) 

Kırmızı: Kırmızının sözlük anlamı, kan rengi, al renk demektir. Türkçe’de kırmızı rengi 
karşılayan üç kelime vardır; kırmızı, kızıl ve al. Tâcizâde Hevesnâme’de kırmızı kelimesinin yanı 
sıra kızıl, surh (kırmızı) ve ahmer kelimelerini kullanmıştır. 

Cafer Çelebi, Fatih Sultan Mehmet’in türbesinin tasvirini yaparken sandukanın üzerine örtülen 
örtünün kırmızı renkli şîb olduğunu söylemiştir. Şîb süslü bir kumaş çeşididir. Sonraki beyitte bu 
kırmızı şîb örtünün mermerlere uyum sağladığını ifade etmiştir. Mezarı süslemek için üzerine 
kırmızı şîb örtü örtmüşlerdir. 

Mezâra virmek için zîver ü zîb 
Üzerin eylemişler kırmızı şîb (400) 

Tâcizâde kırmızı kelimesini genellikle giyim kuşamla ilgili unsurlarla birlikte kullanmıştır. 
Sıfat-ı Kitâb başlıklı bölümde eserinin özelliklerini belirtirken renkli lâfızları kırmızı elbiseye 
benzetmiştir. Kırmızı elbise giyen kimse nasıl dikkatleri üzerine çekerse eserdeki renkli lafızlar da 
eserin üstün niteliklerinin tamamlayıcı bir unsuru olmuştur. 

Libâs-ı kırmızı elfâz-ı rengîn 
Mezâya vü Nüket esbâb-ı tezyîn (587) 

Mesnevinin Hasb-i Hâl başlıklı bölümünde, katmerli gülün önündeki gonca ile yeşil 
şişenin içindeki kırmızı şarap arasında ilgi kurmuştur. 
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Gül-i sad-berg öninde gonce-i nagz 

Mey-i surh ile pür bir şîşe-i sebz (880) 

Şair güzellerin yanındaki yaşlı kadına yalvarır ve arabuluculuk yapması için ikna eder. 
Neticede sevgili şairi meclisine kabul ederek gazel söylemesini ister. Şair de gazelinde sevgiliyi şöyle 
vasfeder: O lâle yanaklı sevgili yeşil elbisesinin içinde yeşil yaprak içinde açılmamış bir güle 
benzetmiştir. 

Kabâ-yı sebz ile ol lâle-ruhsâr 

Kızıl güldür yeşil yaprağ içinde (915) 

Başka bir beyitte karalar giymek deyimini kullanmıştır. Sümbül matem tutup karalar giydi, 
gül goncası yakasını yırttı. 

Dutup mâtem karalar geydi sünbül 

Yakasın çâk kıldı gonce-i gül (956) 

Kara kelimesinin Farsça karşılığı olan siyeh kelimesi de, siyeh-kâr, siyâhî, siyah-rû, siyeh- 
çeşm, dûd-ı siyeh gibi terkip ve birleşik sıfatlarda kullanılmıştır. 

Tâcizâde, güzellerin yanındaki ihtiyar kadının vasıflarını sıralarken onu siyeh-rû olarak 
tanıtmıştır. Siyeh-rû, yüzü kara, utanmaz, rezil kimse demektir. Yaşlı kadını güzellere kavuşmak 
için bir engel olarak düşünen şair siyeh-rû demiş olmalıdır. 

Aceb mi sürmeden olsa siyeh o 

Ki her merde çer âğ olur siyeh-rû (1509) 

Hevesnâme’ de kırmızı renk olarak kızıl ve ahmer kelimeleri ile de ifade edilmiştir. 

Pür olup goncelerden âb u giller 

Dirilüp bir bölük ağzı kızıllar (942) 

Kırmızı renkle ilgili birçok kelimeyi aynı beyitte kullanmıştır. Ahmer Arapça sıfat kırmızı 
demektir. Ayrıca şarap ve la’l kelimeleri de kırmızı rengi hatırlatır. Güzeller sohbet meclisinde iken 
kadehten dökülen kırmızı şarap sevgilin eteğini kırmızıya boyamıştır. 

İçindeki şarâb-ı lal-peyker 

Dökilüp dâmenini itdi ahmer (1021) 

Sevgilinin gönlü cezbeden saçları tâvûs kuşunun kanadı olmuş, şeker saçan dudakları da 
kızıl papağan olmuştur. Cafer Çelebi, sevgilinin vasıflarını gelenekte yer alan mazmunlarla 
sıralamıştır. Eski edebiyatımızda papağanın şekerle birlikte anılmasının sebebi dilden veya ağızdan 
dökülen sözlerin tatlı olması ile ilgilidir. Ayrıca bir başka nedeni de papağanlara konuşma 
öğretilirken her kelime için ödül olarak şeker verilmesidir. Bu beyitte sevgilinin dudağından 
dökülen sözler şaire tatlı gelmiş olmalıdır. Gerçek hayatta papağanların renklerinin çok canlı 
olması bilinen bir durumdur, beyitte la’l ile birlikte tasvir eden şair papağanın renginin de kızıl 
olduğunu söylemiştir. 
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Per-i tâvûs ol zülf-i dil-âvîz 
Kızıl tûtî bu lal-i şeker-âmîz (1055) 

Hevesnâme’ nin her beyitinde bize adeta bir fotoğraf karesi sunan Cafer Çelebi burada da 
sonbahar mevsimi ile yaşlı kadın arasında ilgi kurmuştur. Sonbahar yapraklarının muhteşem 
kızıllığını hatırlatmıştır. Yaşlı kadının tasvirini yaparken, görünüşte ruhlara ilaç vermekle beraber 
hazan görmüş kızıl pejmürde bir yaprak misâlidir. 

Muâlic ruhları sûretde mutlak 
Hazân-dîde kızıl pejmürde yaprak (1512) 

Sarı: Renk ismi olan sarı kelimesi Türk lehçelerinde var olan bir kelimedir. Eski Türkçe’ 
de sarig ve saru şeklinde tespit edilmiştir. Sözlükte altın rengi ve kükürt rengi olarak anlam 
verilmiştir. Hevesnâme’de sarı renk birkaç yerde geçmektedir. 

Fatih Camii’ni tasvir ederken kandilin alevinin sarı rengini sarı güle, kandilden çıkan 
dumanı da kıvrım kıvrım sümbüle benzetmiştir. 

Zebâne rıâ-şügüfte bir saru gül 
Duhân u dûdı pîç-â-pîç-i sürıbül(279) 

Kağıthâne’de meclisleri kurdukları yerde sarı susamların ve taze zambakların olduğunu 
söylemiştir. 

Çiçekler bir yire gelmiş ser-â-ser 
Saru süsenler ile zanbâk-ı ter (724) 

Yeşil: Tâcizâde Cafer Çelebi renk isimlerini sevgilinin güzellik unsurlarını, mimârî eserleri 
tasvir ederken kullanmıştır. Hevesnâme’yi renkler bakımından ele aldığımızda en çok yeşil rengin 
kullanıldığı tespit edilmiştir. Yeşil rengin mesnevide bu kadar çok kullanılmasının sebebi eserin 
konusunun mesire yerinde geçmesinin etkili olduğu düşünülebilir. Bunun yanı sıra Türk İslâm 
toplumunda yeşil renge duyulan ilgi de etkili olmuştur. Peygamber soyundan gelenlerin fark edilir 
olabilmeleri amacıyla yeşil renk giymeleri ilk olarak Abbasi Halifesi Harun Reşid ve oğlu Memun 
döneminde âdet haline gelmiş, Osmanlılar döneminde de yaygın olarak kabul görmüştür. 
Kıyafetlerinde özellikle de serpuşlarında yeşil sarık kullanmışlardır(Şentürk, 2016, s.242). Cafer 
Çelebi Fatih Camii’ ni tasvir ederken havuzun etrafındaki servileri yeşil cennet elbisesi giymiş 
hûrîlere benzetmiştir. İslâmî gelenekte cennet yeşillikler içinde suların aktığı hurilerin bulunduğu 
bir yer olarak tasvir edilir. Caminin bahçesindeki uhrevi havayı hissettirmesi bakımından cennetle 
ilgili unsurlara (havrâ- Kevser) yer vermiştir. 

Bu havzun çevre yanında yine hoş 
Dikilmiş dört ranâ serv-i dil-keş (288) 

Tonanup hulle-i sebz ile havrâ 
Gelüpdür havz-ı Kevser üzre gûyâ (289) 

Güzellerin vasıflarını sıralarken sebz, ahdar ve hadra kelimelerini kullanır. Sevgilinin 
düzgün boyunu yeşil bir mum olarak düşünmüştür. Muhtemelen üzerindeki elbisenin 
kumaşındaki desenleri de altın yapraklara benzetmiştir. Devam eden beyitlerde de tabiat unsurları 
ile güzellerin elbiseleri arasında ilgi kurmaya devam etmiştir. 
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San olmuş kâmeti bir şem-i ahdar 
Ki üstine basılmış zer varaklar (843) 

Şu resme teng bu dibâ-yı hadrâ 
Ki sığmaz ana ol gül gonceâsâ (844) 
îdüp başdan başa zer düğme tezyin 
Tonatmış sebzezârı gonce-nesrîn (845) 

Zümrüd yeşil renkli değerli bir taş ve yeşil demektir. Gül bahçesinin yeşilliği zümürrüd 
rengi ile ifade edilmiştir. Güllerde açılan pencerelere benzetilmiştir. 

Zümürrüd kasra dönmiş idi gülşen 
Açılup güller olmış idi revzen(219) 

Tâcizâde Cafer Çelebi Hevesnâme’de renk isimlerinin yanı sıra reng ve rengin kelimelerini 
de kullanmıştır. Şair karşıdan keklik gibi gelen güzelin ayağını kına ile renklendirdiğini söylemiştir. 

Görürdüm karşudan kim kebg-âhen 
îdüp sakını hınnâ ile rengin (768) 

Lâciverdi: Lâcivert koyu mavi renk demektir. Eskiden lâcivert taşının tozundan elde 
edilirmiş. Gökyüzü ve deniz tasvirlerinde kullanılmıştır. Cafer Çelebi, gökyüzünü lâcivert renkli 
tava olarak tahayyül etmiştir. Yıldızları da altın sarısından çivi olarak düşünmüştür. 

Felek her kasra sakf-ı lâceverdî 
Sitâre zer-nişan mismâr-ı zerdi (203) 

Sonuç 

Hevesnâme edebiyat tarihimizde farklı özellikleri olan bir mesnevidir. Eserde sevgili ve aşk 
kavramlarının dahi işlenişi gerek çağdaşı gerekse kendisinden sonra yazılan mesnevilerden 
farklıdır. Tâcizâde’nin yapmış olduğu tasvirler devrin sosyolojik yapısı açısından önemlidir, 
bununla birlikte tarihî eserlerin tasvirini yaparken mimari ve sanat tarihi açısından da kıymetli bir 
kaynaktır. Divan şairleri kendilerine geleneğin sunduğu kelimeleri, mazmunları, hayâl unsurlarını 
işleyerek orijinal mânâlar kazandırmışlardır. Şairler kendisine sunulan imkânlar çerçevesinde 
eserlerini kaleme almışlardır. Ancak şairlerin bir kısmı da gelenekten kopmadan eserlerine 
orijinallik kazandırmışlardır. Şairlerin kelimelere verdiği anlamlar, metin bir bütün olarak ele 
alındığında daha net olarak ortaya çıkmaktadır. Son dönemde yapılan Bağlamsal dizin ve sözlük 
çalışmaları bu alandaki ihtiyacı karşılamak için yapılmaktadır. Klâsik Türk Edebiyatı metinlerini 
anlayabilmek, sözlükten kelimelerin anlamını bulmakla mümkün olmamaktadır. Kelimelerin 
metin içindeki kullanımlarına göre anlamlandırma ihtiyacı söz konusudur. 

Mesneviler bizim asırlarca roman ihtiyacımızı karşıladığından, mesneviler üzerinde 
yapılacak çalışmalar son derece önemlidir. Şairlerin mesnevide yaptığı tasvirlerin sadece edebî 
değeri yoktur, bu tasvirler aynı zamanda farklı sahalarda çalışan araştırmacılar için de önemli bir 
malzemedir. Mekân tasvirleri sanat tarihi çalışmalarında, günlük hayata ve geleneğe dair (doğum, 
düğün, kına gecesi vb.) tasvirler halk bilim araştırmaları için önemli bir kaynaktır. Renkler insan 
psikolojisinde etkili olan unsurlardır. Zaman içinde renkler kültürel bir anlam kazanmışlardır. 
Tâcizâde Cafer Çelebi renk isimlerine sevgilinin güzellik unsurlarını, mimârî eserleri tasvir 
ederken yer vermiştir. Ayrıca uyumlu renkleri kırmızı-beyaz, yeşil-kırmızı şeklinde birlikte 
kullanması dikkat çekicidir. 
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Meyhanede Sûfî Meydanda Bir Gaza Eri, 

Hayretî’de -(u)z Sesinin Gücü 

Selim GÖK* 

Özet 

16. yüzyılda Var dar Yenicesinde doğan Hayreti, insan tabiatına hoş gelen şiirleri ve hayalle 
yüklü üslubuyla yetiştiği coğrafyanın alem isimlerinden olmuştur. Tasavvufî ve askerî zümrelerde 
bulunan şair, “birlik” kavramını vurgulayan bir üslup ortaya koymuştur. Böylelikle o; manevî 
duyguları coşmuş, kahraman edalı ve bulunduğu zümrenin sözcülüğünü yapan kalenderlerin 
birlik nidalarını, “biz” vurgusuyla şiir sesi haline getirmiştir. Bu ses, savaş meydanındaki ruhun ve 
sesin şiir meydanına yansımasıdır. 

Anahtar Kelimeler: Hayreti, Vardar, üslup, birlik, biz. 

Aman of Holy War in Dervish Lodge Hayreti, The Power of The Voice “Us” 

Abstract 

Hayreti, who was born in the 16th century in Vardar Yenice, became one of the wise people 
of the geography he grew up with his poems and imaginative style. The poet, who is in Sufi and 
military groups, has put forward a style emphasizing the concept of “unity”. Thus he; spiritual 
emotions aroused, the hero of the spokesman of the spokesman of the elan and the unity of the 
calendars, “we” emphasis has become the voice of poetry. This voice is the refleetion of the spirit 
and sound on the battlefıeld to the square of poetry. 

KeyWords: Hayreti, Vardar, style, unity, we. 

Giriş 

Hayreti (ö. 1534), Vardar Yenicesinde doğdu. Hayretinin bulunduğu coğrafyayı Âşık 
Çelebi, “rivayet ederler ki Prizren’de oğlan doğsa adından önce mahlasını koyarlar. Yenice’de 
doğan oğlan baba diyecek vakit Fârisî söyler. Priştine’de oğlan doğsa dividi belinde doğar” şeklinde 
tarif etmektedir (İsen, 2009: 53). Bu nedenle Âşık Çelebi’nin “şu £ arâ ve zurefâ menşe’i” (Kılıç, 
2010: 639) olarak bahsettiği bu yöre, birçok şaire ilham kaynağı olmuştur. 

“Osmanlinm Anadolu ve Balkanlar coğrafyasındaki kuruluş asırlarını anlatan ilk Osmanlı 
tarihleri gazâ ruhunu taşıyan, fâtih bir milletin, nasıl vatan kurduğunu ve bu vatanı maddî manevî 
değerlerle nasıl imar ettiğini anlatır” (Banarlı, 1984: 73). Bu nedenle bu yörelerde canlı bir şekilde 
hissedilen edebî ruhun derininde bu fetih ruhu yatmaktadır. Hayretî’nin beslendiği ilk kaynak 
budur. Çünkü o, bir akıncıdır. Vardar Yenicesi’ni önemli kılan ikinci unsur ise “tasavvufî 
atmosfer”in burada yaşam tarzı haline gelecek hüviyette hissedilir olmasıdır. Çünkü; 

“Rumeli fetihlerinde , 16. yüzyıl sonuna kadar Osmanlı Devletinin en önemli 

vurucu gücü akıncılar , İstanbul'daki merkezi kendilerine model alarak taşrada 

kendi konumlarına uygun küçük başkentler diriltiyorlardı. Serdengeçti akıncılar 

yanında ,, özellikle onları gazaya teşvik edecek , gaziliğin ve şehitliğin faziletlerini 


Dr. Öğr. Üyesi, Karabük Üniversitesi 
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nakledecek ve onlara moral verecek kişilere ihtiyaç vardı. Medreselerde yetişmiş, 
işin daha çok zahiri tarafıyla ilgili bilginler bu rolü yerine getiremezdi. Bu işi kışın 
kışlaklarda, baharla birlikte ise akıncılarla coşup taşan yarı meczup ermiş şairler 
yerine getirebilirdi. İşte Yeniceli şairlerin çoğu da bu özellikleri taşımaktaydı. 

Bunun için Anadolu ya vahdet-i vücut düşüncesini getiren bir şeyh olan Abdullah- 
ı İlâhî (öl. 1491) bu şehirlerde yaşayan aydınları tesiri altına alıp hepsine ortak 
özellikler kazandıran bir merkez şahsiyet olmuştur ” (İsen, 2009: 49-55). 

Deliler ve Ulular Zümresi 

Sehî Bey ve Âşık Çelebi’nin belirttiklerine göre Hayreti, Rumeli akıncı ocaklarında bir 
sipahi olarak yaşam sürmüştür (Tatcı, 1998: 61). Asker bir şair olması dolayısıyla da Hayretî’nin, 
Balkanların farklı coğrafyalarından aldığı ilhamlar şiirlerine mahallî bir edebiyat çeşnisi olarak 
yansımıştır. Latifi, Hayreti için “derviş-meşreb, Ca c ferî mezheb kimesnedür” demektedir (Canım, 
2000: 240). Bu yönüyle onun derviş fıtratlı oluşu, şiir dünyasındaki özgünlüğüne ve özgürlüğüne 
kapı aralamıştır. Buna Kalenderi yaşam tarzını ve Kalenderîlik öğretilerini de eklemek 
gerekmektedir. Çünkü kalender, “dünyayı, dünyevî değerleri umursamayan, içinde yaşadıkları 
toplumun inanç ve geleneklerine karşı çıkan, bunu kılık kıyafet, tutum ve davranışlarıyla gündelik 
hayatlarına da yansıtan sûfîlere” verilen isimdir (Azamat, 2001: 253). Bu yönüyle Kalenderîler, 
toplumda aykırı yaşantılarıyla dikkat çekmiştir. Aynı zamanda “Kalenderîliğin istiğnâya varan ve 
dünyadan el etek çekmeyi kabul eden fikrî atmosferi” (Azamat, 2001: 254) birçok şair tarafından 
da kabul görmüştür. Bu nedenle “cür £ adân, hırka, teber, tas, asa, keşkül, çûb...vb.” gibi 
kalenderîlerin eşyalarına ve bunlarla ilgili ritüellere Hayretî’nin şiirlerinde rastlamak mümkündür. 
Dolayısıyla o, “dağ, dağlamak, dağ urmak, penbe yapıştırmak, elif çekmek, döğün(lemek), saçı 
sakalı kazıtmak, hayrân olmak...vb.” gibi kavramlara da şiirlerinde sıklıkla yer vermiştir. Bu 
özelliklerden bahsederken, 

“Osmanlı müelliflerinden Vâhidî, 929 (1522-23) Menâkıb-ı Hâce-i Cihân ve 
Netîce-i Cân adlı eserinde, Kalenderîler in aba giymeyi, yün elbiseye tercih 
ettiklerini, göğü ata, yeri ana bildiklerini, saç, sakal, kaş ve bıyıklarını tıraş 
ettiklerini, mescid ve tekkeyle kiliseyi, cennetle cehennemi bir gördüklerini, güzellere 
düşkün gezici derviş zümrelerinden olduklarını söyler ” (Azamat, 2001: 255). 

Dolayısıyla sahip oldukları özgün niteliklerle “lâubâli” 1 olarak anılan abdallar (kalenderler) 
zümresi Hayreti için bir iftihar vesilesi olmuştur: 

Hayreti benzer kazak bir Rûmili abdalısın 

Kim düşürmezsin elünden dâyimâ bir ter teber (G. 97/5) 

Her gedâ bir pâdişâha bende olmışdur velî 

Biz de Rûm abdâlıyuz bizüm Alîdür şâhumuz (G. 144/3) 


Biz Vurgusu 

Şeyh İlâhî vasıtasıyla bir birleştirici güç olarak ortaya çıkan ve zamanla Balkanlar’a yayılan 
tasavvuf, o beldelerde müşterek bir sanat ve edebiyatın oluşmasına zemin hazırlamıştır. Çünkü 
“Yenice’de yetişen şairler, bir fabrikadan çıkmış standart mamuller gibi benzer özellikler 


1 “Zikrümüzdür dâyimâ eş c âr u nazm-ı âbdâr/Fikrümüz bir gözleri âhûyı kılmakdur şikâEKomazuz şâhum müdâm elden 
şarâb-ı hoş-güvâr/ Biz de bir kaç lâübâlîyüz cihândan fâriguz” (MRB. 6/V). 
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taşımaktaydı” (İsen, 2009: 49-55). Bu nedenle Hayreti bu şair zümresinde, giriş kısmında da 
belirtildiği gibi manevî yoğunluğu yüksek bir şahsiyet olarak yetişmiştir. Dolayısıyla onu bir “fert 
edebiyatından ziyade bir zümre edebiyatı” içerisinde değerlendirmek daha doğrudur. Bu yüzden 
onun yakınındaki Hayâli, Usûlî ve Günâhî gibi şairlerin de Hayreti ile ortak üslup hususiyetleri 
barındırmaları rastlantı değildir. Balkanlarda ilgili siyasî ve coğrafî tespitlere de dayanarak bu 
şairleri yetiştiren coğrafyanın Hayretî’ye de kendi ikliminden edebî bir hüviyet kazandırdığı 
açıktır. Bu bahsi geçen bilgilere Hayretî’nin askerî vasıfları da eklendiğinde onun “meyhânede 
(tekkede) sûfı, savaş meydanında da bir gazâ eri” edasını taşıdığı söylenebilir. Bu duyguyu ifade 
ederken onun içinde bulunduğu zümrenin sesi olan “biz” vurgusuna yöneldiği görülmektedir. 
Buna bağlı olarak Kalenderi bir tavrın söz esirgemez psikolojisi, Ahdî’nin deyimiyle “rind-i 
lâubâli” ve “merdâne” bir şiir üslubunu ortaya çıkarmıştır. Bu tavrı anlamak için Hayretî’nin 
meşhur olmuş aşağıdaki beytini zikretmekte fayda vardır: 

“Ne Süleymârıa esirüz ne Selîmün kulıyuz 

Kimse bilmez bizi bir şâh-ı kerimün kulıyuz 3 ’ (G. 138/1) 

Bu beyit şairin kimseye baş eğmeyen, istiğnâ dolu tavrının bir tescilidir. Bu yönüyle 
Hayretî’nin istiğnâ yüklü ve bir topluluk sözcüsü edasıyla yazılmış şiirleri; ses ve ses simetrisi 
bakımından öne çıkmaktadır: 

Biz sâkinân-ı gûşe-i fülk-i felâketüz 

Biz âşinâ-yı lücce-i bahr-i melâmetüz” (G. 124/1) 

Biz zâyirân-ı zâviye-i künc-i c uzletüz 

l î 

Biz taifân-ı tâyife-i sûz u hâletüz” (G. 124/2) 


Hayretî’nin bu beyitlerinde dikkat çekmek istediğimiz önemli bir husus da şudur: Orhan 
Okay, Bâkî’nin Kanunî’ye yazdığı mersiyenin ilk bendini değerlendirirken ilk iki mısranm ahenk 
ve ses bakımından kasıtlı olarak Farsça yazıldığını ve mersiyede aksak bir vezin kullanıldığını 
nakleder. Ona göre “mersiyenin ilk iki mısrasının, manayı birden kavrayamayan okuyucu üzerinde 
bıraktığı intiba, kısa duraklamalar, sesin yükselme ve düşmeleri ve tonlu hecelerin münavebesiyle 
gelişen ağır bir yürüyüş edasıdır” (Okay, 1983: 235-240). Bu bağlamda Hayretî’nin çift matlalı bu 
gazelinde (G. 124) ritm sağlama gayreti ve işlev bakımından Kanunî mersiyesine olan benzerlik 
dikkat çekicidir. Çünkü topluluğun gür sesini çift matla ile ifade etmek, öncelikle dikkat çekme 
gayesi taşımaktadır. 

Aynı zamanda Hayretî’nin sanat ve edebiyat görüşü sesi en etkili şekilde kullanma üzerine 
kurulmuştur. O, -(u)z sesiyle harmanladığı fâilâtün’lü kalıpları etkili bir şekilde kullanma 
gayretindedir. Ömer Faruk Akün, “Divan Edebiyatı” maddesinde “Türkçe ifadeye yatkın yapısı ve 
söyleyiş kolaylığı sebebiyle bu veznin ve daha hafif şekli olan Teilâtün’ kalıplarının her zaman 
divan şairleri tarafından rağbet gördüğünü” ifade etmektedir (Akün, 1994: 401). Bu nedenle şairin 
üslubu; tasavvuf, sipahi yaşam tarzı ve söyleyişi kolay vezinlerle birleştiğinde -(u)z sesini -yani bir 
zümrenin müşterek söylenmiş gür sesini- daha yüksek perdeden duyurmaktadır: 
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Sûretâ katrayuz amma ki defıizdür dilümüz 

Bulımaz keştî-i endîşe bizüm sâhilümüz (G. 132/1) 

Lâübâlîyüz gedâyuz gerçi sultânlar biziiz 

Sûretâ kem katrayuz manîde ummânlar biziiz (G. 137/1) 

Zaten “Osmanlı hayatı ile sanatları arasında ortak bir tavrın mevcudiyeti birçok defa dile 
getirilmiştir” (Okuyucu, 2011: 24). Bu nedenle Ahdî, Hayreti için . .eş c âr-ı tarab-engîzi ve güftâr- 
ı tasavvuf-âmîzi hûb u mergûbdur” demektedir (Solmaz 2005: 129). Bu tespiti doğrular şekilde 
aşağıdaki şiirde Hayreti, kendi zümresinin mistik duygusunu bir kişi ağzından estetik bir 
“çokseslilikle sunmuştur: 


Ey Hayreti ayak tozı bir kaç gedâlaruz 

Biz sanma bufenâda riyâset esîriyüz 

Dostum gerçi ki düşmen gözine biz dikenüz 

Başlar üzre yir olur ki gül-i nesterenüz (G. 126/1 ) 2 

Ayrıca bu tasavvuf! ifadelerin -(u)z sesiyle elde ettiği çokseslilik, şiirlere coşkun bir lirizm 
de kazandırmıştır. Çünkü Ali Nihat Tarlan, Hayretî’nin yakın dostu olan Hayâli yi şair Bâkî ile 
mukayese etmekte ve kullandığı orijinal hayaller, tasavvuf ve söylem açısından -Bâkî’nin şeklî 
kusursuzluğuna rağmen- Hayâlî’yi daha üstün bir şair olarak görmektedir (Tarlan 1946: 26-38). 
Çünkü Tarlan’a göre Hayâlî’nin asıl başarısı, içinde bulunduğu edebî atmosferi ve tasavvufu 
şiirlerinde etkili bir şekilde kullanabilmesidir. Bu sebeple Kalenderîlerin başına buyruk halleri göz 
önüne alındığında Hayreti ye şiirdeki teori ve şekil ilişkileri bakımında kusursuz bir şair demek de 
mümkün değildir. O; duygu bakımından, Fuzûlî ile Hayâli arasında konumlandırabileceğimiz 
yalnız tevriye, kinaye ve çok anlamlı sanatları kullanma bakımından Bâkî ye yaklaşan bir şairdir. 
Bu sebeple onun tasavvufî lirizmi ve duygusu yüksek şiirleri -tıpkı Hayâli gibi- şeklî noksanlıkları 
okuyucu nazarında arka plana itmektedir: 


2 Hayreti Divanı’nda benzer üslupta örneklere sıklıkla rastlanmaktadır: “Düz basdı yine meclis içinde ayagumuz/Elde 
c asâ-yı bâde olaldan tayagumuz (G. 127/1); Yüz bulmaduk erenler içinde kılıç gibi/Kuşanmaymca çak iki yirden 
kuşagumuz (G. 127/2); Sultânlaruz ki hoş geçinür sâyemüzde halk/Olmış durur bu hayme-i gerdûn otagumuz (G. 127/4); 
Gavgâdan oldı Hayretiyâ başumuz emîn/Çün dâmen-i ferâgata çekdük ayagumuz (G. 127/5) Dil şehrini sipâh-ı gam 
itdiydi top harâb/Meyhâne künci olmasa muhkem hisârumuz (G. 129/4); Zâhidâ gül gibi baş üzre tutarlar yer 
olur/Gelmezüz gerçi ki bir çöpçe senün gözüne biz (G. 131/4); Gam degül dâyim sifâl-i hâk olursa câmumuz/Tek müdâm 
olmasun eksük bâde-i gül-fâmumuz (G. 133/1); Kabe kûyunda senün kurbân olup koçlar gibi/Hora geçmekdür hemân 
ey meh bizüm bayrâmumuz (G. 133/2); Devlet-i ‘aşkunda bir ‘âlemdeyüz biz şimdi kim/Rûşenâyî bahş-ı hengâm-ı 
seherdür şâmumuz (G. 133/3); Mergzâr-ı kuds olur cevlângeh-i tâvûs-ı cân/Rişte-i kayd-ı ta c alluk olmaz ise dâmumuz 
(G. 133/4); Biz melâmet defterine geçmedük ey Hayretî/Nâme-i nâmûsdan hakk olmayınca nâmumuz (G. 133/5).” 
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Kul olan c aşka cihan heglerine eğmedi baş 

Başka sultân-ı cihânuz gör e kimüh kulıyuz (G. 138/2) 

Terk idüp Hayretiyâ tâc u kabadan geçdük 

Anca bu dünyede bir köhne kilîmüh kulıyuz (G. 138/5) 

Zâhidâ ‘âkiller ile höş degüldür başumuz 

Aşıkuz dîvâne-meşrebler durur yoldaşumuz 

Aklı sav duk biz üm c aşk içinde yokdur nâşimüz 

Biz de bir kaç lâübâlîyüz cihandan fâriguz (MRB. 6/V) 

Tasavvufî manada istiğnâya varan bu sesler samimiyet ve rindlik çizgisinde farklı 
örneklerle devam etmektedir: 


Dilâ dîvâneler c âşıklaruz biz 

Baş açuk c âşık-ı sâdıklaruz biz (G. 141/1) 

Mahabbet cürasın nûş eyleyelden 

Bir iki nekbeti fâsıklaruz biz (G. 141/2) 

Ayrıca tasavvufî coşkunluğu, savaş meydanında heyheylenen bir gazâ eri tavrıyla yüksek 
perdeden duymak da mümkündür: 


Bizfedâyî cânlaruz yokdur ölümden bîmümüz 
Can ile var dur erenler yolma teslîmümüz 
Kimümüz meydânda baş virür baş alur kimümüz 

Câna başa kalmazuz c âlemde Yahyâltlaruz (MRB. 10/ V) (MRB1/V) 

Alemün biz de gözi kanlu yarar şehbâzıyuz 
Aşk ile cân oynaruz bu c arsanun cân-bâzıyuz 
Kimimüzgeçdi şehîd oldı kimimüz gâzîyüz 

Câna başa kalmazuz c âlemde Yahyâltlaruz (MRB. 10/VII) (MRB1/VII) 

Dolayısıyla “biz” vurgusuyla mürekkep şiirler, Hayretî’nin bulunduğu zümredeki şiir 
zevkini anlamayı da mümkün kılmaktadır. Bu nedenle Orhan Okay’m belirttiği şekilde Kanûnî 
mersiyesinin taşıdığı ritim ve duygu armonisinden hareketle Hayretî’nin şiirlerinde kullandığı - 
(u)z sesleri birer mehter nidasına benzemektedir. Çünkü Şeyh İlâhî’nin birlik ve gazâ ruhunu 
aşılayan etkisiyle onun bu seslerde yakaladığı duygu, şiirlerinin mehter edalı bir ses kazanmasına 
imkân tanımıştır. Dolayısıyla mehter de tıpkı İlâhî’nin üstlendiği moral yükseltme misyonu gibi 
hem hareketli hem de duygusal yoğunluğu yüksek şiirlerle orduyu coşturmaktadır. Zaten Osmanlı 
ordusunda Bektaşî zümresine mensup asker şairlerin ses dünyası yüksek Kalenderi söylemli şiirler 
meydana getirmelerinin en önemli sebeplerinden biri de budur. Bu bağlamda meşhur bir mehter 
duası misal gösterilebilir: 
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“Müminiz Kâl-u Beladan beri, Hakkın birliğine eyledik ikrar , Bu yolda vermişiz 
seri... Nebimiz vardır Ahmed-i Muhtâr , La-yezâl mestaneleriz, Sayılmayız parmak 
ile, Kimse bilmez ahvalimiz, Taşramızdan sormak ile, On z/cz imam, on iki tarikat, 
Cümlesine dedik beli... Üçler, beşler, yediler, Nur-u Nebi, Kerem-i İmam Ali, 

Pirimiz üstadımız Hacı Bektaş Veli, Demine, devrânına Hû diyelim, Hû . 3 

Sonuç 

Tasavvuf, Kalenderi yaşam tarzı, sipahilik mesleğinin duygusal coşkunluğu ve Şeyh 
İlâhî’nin ön plana çıkarmış olduğu epik duygularla beslenen Hayreti; “bir amaca inanan gazâ eri” 
profilini temsil etmektedir. Bu nedenle Hayreti, kahramanlık duyguları coşmuş bir sûfî ağzından 
mehter edalı bir sesle kelimeleri nazma dökmüştür. Buna göre onun divanındaki “biz” duygusunu 
vurgulayan “-(u)z” sesinin baskın olarak kullanıldığı şiirler, duygu yoğunluğu yüksek, serdengeçti 
akıncıların savaş sahasında söyledikleri birer mehter marşı gibidir. 


3 Bektaşilerde Yeniçeri Marşı olarak sıklıkla söylenen Muhyî’nin şu şiiri de bahsettiğimiz “biz” vurgusu ile aynı mana ve 
ses dünyasına sahiptir. “Zahid bizi tan eyleme/Hak ismin okur dilimiz/Sakm efsane söyleme/Hazret'e varır yolumuz/ 
Sayılmayız parmağ ile/Tükenmeyiz kırmağ ile/Taşramızdan sormağ ile/Kimse bilmez ahvalimüz” Ayrıntılı bilgi için bkz. 
(Fığlalı, Aydın, 1997: 19). 
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“Ayağa Binmek (Pâ-Süvâr/Süvâr-Pâ)” Deyiminin 
Farsçadan Türkçeye Seyri ve Klasik Türk Şiirinde İzleri 


Gamze AYDIN* 


Özet 

Bir milletin dilini zenginleştiren deyimlerin oluşumu ve anlamlarını etkileyen etmenlerin 
başında kuşkusuz o milletin kültürel varlığı gelmektedir. Her toplum kendi kimliğini dil 
malzemesiyle ifade ederken kimi zaman bu kalıplaşmış ifadeler farklı bir yapıya bürünerek veya 
tercüme edilerek diğer toplumlarm yazı ve konuşma diline de dâhil olmaktadır. Bu çalışmada, 
Farsçada pâ-süvâr, süvâr-pâ, süvâr-pây, süvâr-ı pâ, süvâr-ı pây vb. şekillerde kullanılan söyleyiş 
biçiminin Türkçeye tercüme edilmiş biçimi olması muhtemel görünen “ayağa binmek” deyimi ele 
alınarak, binlerce yıllık bir geçmişe sahip olan kadeh anlamındaki ayak kelimesinin kökeni, 
arkeolojik kazılar neticesinde elde edilen bulgulardan hareketle Antik Yunan, Sümerler, Lidyalılar, 
Urartular, Asurlar, Hititler ve Sasaniler gibi pek çok millette mevcut olan ayak, ayakkabı, çizme 
şeklinde içki-sunu kaplarının ritüel yönü, bunun Klasik Türk şiirine yansımaları ile deyimin edebî 
metinlerdeki anlam çerçevesi incelenmiştir. 

Anahtar Kelimeler: Klasik Türk Şiiri, deyim, ayağa binmek, pâ-süvâr, riton 


The Course of the Idiom cc Get On a Foot (Pâ-Süvâr / Süvâr-Pâ)" 
From Persian to Turkish and Its Traces in Classical Turkish Poetry 


Abstract 

One of the main factors that affect the formation and the meanings of the idioms that 
enrich the language of a nation is undoubtedly the cultural existence of that nation. While every 
society expresses its identity with its language material, sometimes these stereotyped expressions 
are transformed into a different structure or translated, and thus included into the writing and 
speaking language of other societies. In this study, the roots of the word feet, which has a history 
of thousands of years, and has the meaning of wineglass, and the ritual aspect of the feet, shoe, 
drink cups in the shape of a boot which, according to findings of the archaeological excavations, 
exists in Ancient Greek, Sumerians, Lydians, Urartians, Assyrians, Hittites and Sassanians, its 
reflection on the Classical Turkish poetry, together with the framework of the meaning of the 
idioms in the literary texts have been examined, by addressing the idiom “get on a foot”, which is 
likely to be translated into Turkish from its Persian counterpart pâ-süvâr, süvâr-pâ, süvâr-pây, 
süvâr-ı pâ, süvâr-ı pây and so on. 

Key Words: ClassicalTurkish Poetry,idiom, get on a foot, pâ-süvâr, rhyton 
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Gerçek anlamından az çok ayrı, ilgi çekicibir anlam taşıyan kalıplaşmış anlatım,tabir 
(Parlatır vd., 1998: 1/576) şeklinde tanımlanan deyim, belli koşullara göre oluşmuşkelime 
gruplarından oluşur. Bir ifadenin deyimsayılabilmesi için birtakım şartları taşımasıgerekir. Tahir 
Nejat Gencan’a göre, bir sözün deyim sayılabilmesi için kendisini kuransözcükler, konuluş ve 
yapılış anlamlarından az çok sıyrılmış olmalı, böylece sözlük anlamlarını düşündürmeyen toplu 
bir anlam vermelidir. Deyimlerin aynı anlamdakullanılması, biçimce klişeleşmesi, kalıplaşması, 
yani değişmez olması ana koşullardanbiridir (Gencan, 1979: 528). 

Klasik Türkşiirinde, deyimlere büyük oranda yer verilmiştir. Deyimlerinmetinlerde 
kullanımı, oluştuğu kelimelerin zengin bir anlam çerçevesine sahip olması ya da şairin söz 
oyunlarının etkisiyle çok yönlü bir yapıya bürünebilmektedir. Türlü sanatlarlaörülen şiirlerde, 
deyimlerin kalıplaşmış anlamı esas olmakla birlikte, temel anlam, mecazanlam veya bağlam 
açısından da işlendiğini söylemek mümkündür. Öyle ki bu durum,şairlerin sanat gücünü 
göstermelerinde bir basamak olmuş, fikirlerini nükteli bir şekildedile getirmelerinde önem arz 
etmiştir. 


1. Ayak KelimesininEtimolojisi veSözlüklerde Ayağa Binmek(Pâ-süvâr/süvâr-pâ) Deyimi 

Eski Türkçede adak/adhak şeklinde kullanılan ayak kelimesinin, at- ‘adım atmak’fiilinden 
yapılmış bir ad olduğu belirtilir (Gülensoy, 2007: 92). Ayak, bacakların bilekten aşağıda bulunan 
ve yere basan bölümü; bacak; birtakım şeylerin yerden yüksekçedurmasmı sağlayan dayak, destek 
veya bunlardan her biri; vücudun belden aşağı bölümü;yürüyüşün ağırlık veya çabukluk derecesi, 
hız; basamak; adım (Parlatır vd., 1998: I/167);büyük bir ırmağa karışan akarsuların her biri; bir 
gölün sularını denize, başka bir göle veya ırmağa taşıyan akarsu (Eren, 1999: 26); ayaklı kadeh; 
çanak, tas (Dilçin, 1989: 18); serviağacmm dibi (Pala, 2004: 400, 401); dağ, tepe, yığın vb. yamaçlı 
şeylerin alt bölümü, etek(Redhouse, 1856: 127; Steingass, 1882: 149); rütbe, derece, tabaka; temel, 
esas (Tulum,2011: 304); son, nihayet; defa, kere; değersiz, kalitesiz (Develi, 1983: 37); 
lakap;mayalardan önce, makama uygun olarak çalman ya da söylenen beste; değirmen 
taşmıkaldırıp indirmeye yarayan ayar odunu; ayakçak, sacayağı, meyva toplamaya yarayan üç 
ayaklı merdiven; yağlı veya yağsız güreşte desteden önceki bölüm, başlangıç; asıl söze başlamadan 
önce yapılan giriş, başlangıç; kavşak, ağız; sıcak su kaynağı; madenocaklarmda sarmaların altında 
açılan boşluk; oyun sürüsü satışlarında hesap dışı bırakılıpcabadan verilen zayıf hayvan (Derleme 
Sözlüğü, 1993:1/397-400); yayın alt başına verilen isim (Araplar, yayın bu kısmına “kısmü’l-esfel” 
ve beytü’l esfel derlerdi); halk şairlerincekafiye; metrenin kabulüne kadar yarım arşın kadar 
uzunluğunda bir ölçü; kemerleri vekubbeleri tutmak veya üstteki bir bina kısmını taşıyan kirişleri 
bindirmek için taştan,tuğladan veya ağaçtan yapılacakdayanak gibi pek çokanlama gelir 
(Pakalm,1983: 1/117). 

Sözlüklerde Farsça pâ/pây kelimesi, ayak; hisse; dip (Kanar, 2010: 35); vücudunyere yakın 
kısmı olması nedeniyle aşağı; mecaz anlamda, tavır, nağme, büyük sözler(Tietze, 2002: 1/233); iz, 
eser, nişan (Tulum, 2011: 1437); adım, basamak, temel, esas, suakması, akış, akıntı, cereyân, sel, 
bahane(Tulum, 2011: 1444); zenginlik (Meninski 2000: 1/695); kudret; sabır (Kartal, 2003: 95) 
demektir. 

Farsça sevâr/süvâr, binme; ata binme; atlı, binici; nehir kıyısı (Kanar, 2010: 917);oturma; 
sıçrama (Tulum, 2011: 1629); Türkçe binmek ise, yüksek bir şeyin veya birhayvanm üstüne çıkıp 
ayaklarını sallandırarak oturmak; bir yere gitmek için tren, vapur,uçak, otomobil vb. bir taşıtta yer 
almak; bisiklet, motosiklet, binek hayvanı kullanmak; birşey sıkışarak yanmdakinin üstüne çıkmak 
(Parlatır vd., 1998: 1/301); sıçramak, atlı olmak,atlı varmak, at ile varmak, cimâ etmek (Tulum, 
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2011: 432); cülus etmek (Dilçin, 1989: 34),ağırlık vermek (Tietze, 2002: 1/347) olarak 
anlamlandırılır. 

Birleşik isim olan Farsça pâ-suvâr, pây-süvâr, süvâr pâ/pây” ya da süvâr-ı pâ ve süvâr-ı pây 
söyleyiş biçimleri sözlüklerde ayağa binmiş , süratli giden piyade , yaya , yaya olan (Şükün, 1996: 
11/1230; Öztürk-Örs, 2009: 579, 702; Muhammed Hüseyin bin Halef el-Tebrizî, 1799: 368; 
Lugatnâme-i Dihhodâ; Ferheng-i Fârisî-i Muin; Redhouse, 2016:398; Kanar, 2010: 363; Hüseyin 
Remzi, 1305: 201; Kartal, 2009: 563; Parlatır vd., 2006:430; Mehmed Salahi,1313: 291; Steingass, 
1963: 231) şeklinde geçmektedir. 

Lügat-ı Nâcî’de: İC Pâ-süvârân avdet itmiş seyr-i Kağıdhâneden” (Kartal 2009: 563) ve Lügat-ı 
Cûdî’de: cc Bugün pâ-süvâr olarak ta Değirmen Deresine kadar gittik” (Parlatır vd., 2006: 430) 
cümlelerine yer verilir. Sözlüklerde ve örneklerde izah edilen pâ-süvâr ifadesinin, ayağa kalkmak 
suretiyle bir yere yönelmek, yürümek ve gezmek anlamını karşıladığı görülmektedir. 

Pâ-süvâr kelimesinin tercüme edilmiş şekli olduğunu düşündüğümüz Türkçe’de 
kullanılan ayağa binmek deyimi için Tarama Sözlüğünde “savaş çıkmak, savaş birdenbire 
başlamak” (Dilçin, 1989: 18); Türkçe Tabirler Sözlüğünde “ayak üstü kalkmak, davranmak” 
açıklaması verilerek Naimâ Tarihinde geçen “ Alessabah tertib-i sufuf olunup süvar ve piyade leşker 
ayağa binip. .. ” örneğine yer verilmiş (Özön, 1943: 153) ve bu kaynaklar delil gösterilerek derlenen 
Türkçede Organ İsimleriyle Kurulmuş Deyimler adlı çalışmada ayağa binmek, yine “ayak üstü 
kalkmak, davranmak” şeklinde yer almıştır (Şahin, 2004: 136). 

Ayağa, metinlerde genellikle canlıların bir organı ve kadeh anlamlarıyla yer verilir. 
Nitekim farklı bölgelerde yaşayan Türk halklarının kadehi benzer şekilde telaffuz ettikleri,Uygur 
Türklerinin, içki kadehlerini ayak; Yakut Türklerinin ayaks; Moğolların ayağa,Kırgız Türklerinin 
kımız içtikleri kabı ayak-tabak ve Dede Korkut Hikayeleri’nde şarapkonulan sürahilerin altmayak 
şeklindeadlandırıldığı bilinmektedir (Sülker, 1985: 13-14).Türkçe ayak ve Farsça pâ/pây 
kelimelerinin her ikisi de Farsça’da kullanılmaktaolup eyâg dâden (şarap kadehi vermek), eyâg 
bâden bâ kesî (biriyle arkadaş olmak) vb.şeklinde fiiller de mevcuttur. Ziya Şükün, Farsçada eyâg 
şeklinde yer alan ve ayaklı kadeh manasına gelen kelimenin Türkçeden alındığını belirtir 
(Şükün, 1996:1/205). Budurum, eyâg yerine pâ/pây kelimesinin tercih edildiği pâ-süvâr ifadesinin, 
Farsçadan Türkçeye ayağa binmek şeklinde geçmiş olabilme ihtimalini güçlendirmektedir. 

2. Klasik Türk Şiirinde Ayağa Binmek Deyimi 

Klasik Türk Şiiri’nde dîvân ve mesnevi karışık olmak üzere gözden geçirdiğimiz yüz elli 
kadar eser arasında Farsçadan Türkçeye tercüme olması ihtimal dahilinde olan ve ayağa binmek 
olarak kalıplaşan deyime 16 beyitte rastlanmıştır. Bu örnekler 14, 15 ve 16. yüzyıl şairlerinin 
şiirlerinde tespit edilmiştir. Sonraki yüzyıllarda yazılmış manzum metinlerde bu deyime 
rastlanmazken Muallim Nâcî’nin Nâimâ Tarihinden verdiği örnek, deyimin nadir olmakla birlikte 
17. yüzyılda da kullanılmakta olduğunu göstermektedir. Örneklerde, savaş çıkmak veya savaş 
birdenbire başlamak anlamında kullanılan bir örnekle karşılaşılmamış, beyitlerin ayağa kalkmak, 
iyileşmek ve gezmek dolaşmak anlamları etrafında şekillendiği görülmüştür. 

Garibnâme de ayağa binmek deyimi, tasavvufi öğretiyi dile getirmede bir araç olmuştur. 
Tasavvufu halkın anlayacağı şekilde, somutlaştırarak ifade etmeyi amaç edinen Âşık Paşaya göre, 
süt emen çocuğun nefsi ayağının altındadır, bu yüzden durmadan hareket eder. Oğlan on dört 
yaşma geldiğinde nefis, uyluk ucu ve diz başına gelir. Ayak, nefsin ilk menzili; incik, nefsin ikinci 
menzili; uyluk, nefsin üçüncü menzilidir. Üçüncü menzilden sonra kişide dünyevî istek ve 
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beklentiler her geçen gün artar. Yirmi yaşa gelindiğinde nefis tamamen kişiye hakim olur, uyluktan 
geçip belden yukarı aşar, nefsin dördüncü yeri olan sineye ulaşır. Bundan sonra kişi için işler 
güçtür. Yaş kırka vardığında nefis beşinci menzil olan dile varır. Kırk yaşından altmış yaşma kadar 
nefis, dil, kulak ve göze makam olur. Altmış yaşma gelindiğinde ise kişi kaygıya düşer, nefsin altıncı 
makamı olan akıl evine, beyne ulaşır. Kişinin kederi, endişesi artar. Seksen yaşında kişinin nefsi 
başından aşar ki, yedinci yeri havadır (Yavuz, 2000: 273-275). Dolayısıyla Âşık Paşa ayağa binmek 
deyimini, ayağa kalkmak, yürümeye başlamak manası ile birlikte nefsi arzulara göre hareket 
etmeye başlamak anlamına işaret eder: 

Kuvvet-i nefs incüge geldi bu kez 

Hem yörür hem yügürür oldı bu kez 

Kalkdı oğlan ayağa bindi durur 

Kançaru virbir-isen yügrür varur 

Âşık Paşa Garibnâme b. 5320-21 

Âşık Paşa diğer bir beytinde, deyime “ayag üzre binmek” şeklinde yer verir. Kulak, göz, 
burun, ağız, el, ayak ve nefis olmak üzere ilmin yedi mertebesi sıralanıp ayak bir at olarak 
düşünülür. Her iş ayakla işlendiğinden onu dizginlemek gerektiği düşüncesi öne çıkarılır (Yavuz, 
2000: 473). Ayak üzre binmek, ayağa kalkmak, dikilmek, kuvvet bulmak ve birinin huzurunda 
ayakta hürmetle durmak manalarında kullanılır: 

Ayag üzre binüben bu hâs u c âm 

Hazrete karşu durup dutdı kıyam 

Âşık Paşa Garibnâme b. 9390 

“Her kul, eşiğinde taht gibi ayağa bindi. O güzellik padişahının yine kulu, kölesi (olsa) ne 
olur.” diyen Edirneli Şevkî’nin, Âşık Paşa’nm yukarıda yer alan beytinde olduğu gibi ayağa binmek 
deyimi ile ayağa kalkmak, dikilmek ve sevgilinin huzurunda itaatkâr şekilde durmayı kastettiğini 
söylemek mümkündür: 

Ayağa bindi her kul eşiğinde taht-vâr 

Ol hüsn şâhınun nola bende kulu yine 

Edirneli Şevki Dîvânı G 148/7 

Edirneli Nazmî Dîvânı nda bulunan “Eşek huylu biri bir vakit ona vurduğunda, uzun süre 
ayağa binmez, inciği, baldırı tutmaz olur.” şeklinde nesre çevirebileceğimiz bir beyitte münafıklar 
için kullanılan ayağa binmek deyimi, ayağa kalmak, dikilmek ve kuvvet bulmak manasında olup 
olumsuz anlamıyla ele alınır: 

Vakt olurlıgun urmagıla anun olur bir hır mizâc 

Ayağa binmez niçe dem tutmaz olur anda sâk 

Edirneli Nazmî Dîvânı C.l /3390-3 

2.1. Kadehe Konmak ve Ayak Seyri 

Edebî metinlerde ayağa binmek deyiminin diğer kullanım şekilleri ve anlam çerçevesine 
geçmeden önce kadeh anlamında kullanılan ayak kelimesinin tarihî niteliğine yer verilmesi 
gerektiği kanaatindeyiz. İslamiyetten önce Türk toplumunda ant içme törenleri önemli yer 
tutmakta, tahta çıkılması, bir devletle anlaşma yapılması gibi tüm önemli olaylarda ant 
içilmekteydi. Ant içilen kadehe tolu denilmiş ve buna Yunanca rhyton adı verilmiştir (Berkmen, 
2015: 29). 
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İlkçağ Yunan kültüründe sempozyum (semposion) adı verilen dinsel toplantıların 
resmedildiği Zeus’un oğlu Dionysos’un yer aldığı görsellerde, elinde daima hayvan başlı bir riton 
bulunmaktadır (Bkz. Resim 1). İnsan için ulaşılması arzulanan bir aşama olan doğa sırlarına ve 
gücüne erişmek yani tanrılaşmak için Dionysos, şarap ve sarhoşluk yolunu gösterir. Azra Erhat, 
Bektaşiliğin ve günümüze dek varlığını sürdüren tarikatların kaynağının Dionysos’un bu yaklaşımı 
olduğunu ifade eder (Erhat, 1996: 96). Söz konusu toplantıların ilk bölümünde, hafif bir yemek 
yenir veya hızlıca bir şeyler atıştırılırdı. İkinci bölüm ise, tamamen içki içmeye ayrılırdı. İkinci 
bölüm genelde, şarap tanrısı olan Dionysos olmak üzere, tanrıların şerefine kadeh kaldırmak 
suretiyle başlatılırdı. İlkçağ filozoflarının vazgeçilmez toplantıları olan sempozyumlarda, 
eğlenceler bazen günlerce sürer ve felsefî konuşmalar yapılırdı (Baykan, 3). 

Arkeolojik kazılar neticesinde, M.Ö. 2000 yılları civarında Kuzey Mezopotamya’ya gelen 
Asurlu tüccarlar vasıtasıyla Anadolu’da kullanılmaya başlanan çivi yazılı ticarî belgelerden, ilk kez 
bağ bozumu yani bağda ürünün toplanması ile ilgili veriler elde edilmiş, Kayseri Kültepe’de Koloni 
Çağı’na ait (M.Ö 2000-1750) bulgulardan, tanrılara içki sunma sahnelerinin yaygın olup hayvan, 
insan ayağı ve üzüm salkımı şeklinde içki kapları olan ritonlarm günlük hayatta olduğu gibi dinî 
törenlerde de kullanıldığı bilgisine ulaşılmıştır (Doğer, 2004: 158). 

Ritonlar, İlkçağlarda genellikle pişmiş topraktan yapılmıştır. At, kartal, boğa, aslan, dağ 
keçisi, kartal, bufalo, tavşan ve daha başka hayvan başlı olanları bulunan ritonlar, içerisine içki 
doldurularak dinî törenlerde tanrılara şarap saçmakta, onların şereflerine içmekte kullanılmıştır. 
Anadolu’da Asur kolonilerinde (Kaniş-Kültepe), Hititler ve Geç Hitit devirlerinde çeşitli hayvan 
başlı ve gövdeli ritonlar Türkiye arkeoloji müzelerinde yer almaktadır. Altın, gümüş gibi 
madenlerden yapılan ritonlar da görülmüştür (Önder, 1998: 216). Hititlerin çarık ve ayakkabı 
üretimi konusunda eğilimleri düşünüldüğünde, o döneme ait bulgulardaki ayak formunda olan 
içki kaplarının çeşitliliğinin nedeni daha iyi anlaşılabilir. 

Dönemlerinde ritonlarm yaygınlık gösterdiği Hititlerin düşüncesine göre, tanrılar insan 
yapısında ve görünümündedir. Onlar insanlar gibi doğarlar, yerler, içerler, büyürler, evlenirler, 
çocukları olur. İnsanlardan tek farkları ölümsüz olmalarıdır. Dolayısıyla olayların ve insanların 
başına gelen felaketlerin ya da başarıların ve mutlulukların arkasında hep tanrıların parmağı 
vardır. Başarıya ve mutluluğa erişmenin yolları onları memnun etmekten geçer. Bu yüzden 
insanlar, kendileri için özledikleri en güzel şeyleri tanrılara sunar (Alp, 1999: 69). Kurbanlar ve 
şarap ile diğer keyif verici maddeleri sunmak bu inancın bir sonucudur. Hitit arkeolojisinde, 
oturan ve elinde kadeh tutan tanrı tipinin varlığı tanrıların büyük ölçüde alkollü içki ve özellikle 
şarap kullandıklarının sanıldığının bir kanıtı sayılabilir. Ölü yakma ritüelinde de ölüyü yakan ateş, 
bira, şarap ve walhi içkisi ile söndürülür (Alp, 1999: 70). 

Doğu, Batı ve Altay Türkleri arasında yapılan ibadetlerde ise, herhangi bir ayine başlamak 
için Şaman önce kılıcı ve şarabı takdis ederdi (Çavdarlı, 1973: 9) Eski Türklerin bu ant içme töreni 
hakkında en eski kayıtlardan biri M.Ö. I. yüzyıla aittir. Bu bilgi Hun hakanı Huhanye ile Çin elçileri 
Çan ve Mm arasında akdedilen karşılıklı dostluk ve kardeşlik anlaşması nedeniyle Çin 
vakanüvistleri tarafından kaydedilmiştir. Buna göre Çin elçileri, Hun hakanı ve boy başbuğları, 
No-Şuy ırmağının doğusundaki Hun Dağı’na çıkar ve bir beyaz at kurban keserler. Hakan 
seferlerde kullandığı en değerli kılıcını eline alarak ucunu şaraba batırır ve bu antlı şarabı 
kafatasından yapılmış kapla içer (İnan, 1948: 279). 

İki yabancı kardeşleşmeye ve dost olmaya karar verirlerse, soydaşlarının huzurunda 
kollarını keserek “ant ayağı” denilen kaba kanlarını akıtırlar. Aralarına kılıç, ok veya başka bir silah 
koyarak bu kaptaki kana kımız, süt veya şarap karıştırarak beraber içerler. Sonra silahlarını yahut 
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adlarını veya hemşirelerini değişirler, böylece antlı adaş olurlardı. Bu ant töreni hakkında ilk bilgi 
M.Ö. V. yüzyılda Heredot tarafından verilmiştir (İnan, 1948: 285-286). Bu ritüel, tolu içme olarak 
da adlandırılır. Kan yalaşmak deyimi ve kan kardeş olmanın buradan geldiği bilinmektedir. 

İslamiyetten önceki Türk kültürü ve arkeolojik çalışmalar ışığında, Klasik Türk şiirinde 
ayak olarak geçen kadehin binlerce yıllık bir tarihinin olduğunu, bunun tanrıya şarap sunma 
(libasyon) ve ant içme geleneğine dayandığını, Klasik Türk şiirinde kadeh manasında kullanılan 
ayak adlandırmasının da ayak şeklinde yapılmış ve rhyton adı verilmiş bu içki kaplarından 
kaynaklandığını söyleyebiliriz. 

İncelememizin konusu olan “ayağa binmek” deyimi de ayak kelimesinin tarihî seyrindeki 
bu gerçekliğin izlerini taşımaktadır. Ayağa binmek, hem insan ya da hayvanın bir uzvu olan ayağa 
yüklenmesi, ayağa kalkması, dikilmesi gibi anlamlar kazanırken, diğer yandan “ayak seyri” olarak 
da bilinen gezmek, dolaşmak ve kadehin elden ele dolaşması, içki içme manasını kazanmıştır. 
İstanbul’da bulunan Galata, Tatavla, Tophane, Beyoğlu, Samatya, Tahtakale, Balıkpazarı, At 
Meydanı semtleri en önemli seyir yerlerindendir (Çavuşoğlu, 2006: 47). 

“Eline alıp tarağa yüz verdiğinden beri, ayağa binip saçma el vurdu, değdi.” şeklinde 
çevirebileceğimiz Gelibolulu Sürûrî’nin şu beytinde ayağa binmek, ayağa kalkmak, dikilmek 
manası ile birlikte tarağın ayak olarak düşünülen dişlerinin saçların arasında gezmesi, dolaşması 
manasını kazanmıştır: 

Yüz virelden şâneye alup ele 

Ayağa binüp saçuna urdı dest 

Gelibolulu Sürûrî Dîvânı G 42/4 

Edirneli Nazmî Dîvânı' nda yer alan bir beyitte de ayağa binmek deyimi bir arada 
bulunmak, gezmek, dolaşmak manasında kullanılır: 

Yaramazlarla ayağa binüp hay 

Önince onlarun baş olma yoldaş 

Edirneli Nazmî Dîvânı C. 1/2840-6 

“Ey hayâ madeni! Sen ayağa binmeyince kimsenin işi istediği şekilde yolunda gitmez.” 
diyen Necâtî de ayağa binmek deyimini ayağa kalmak, gezmek, dolaşmak manasında kullanan 
şairlerdendir: 

Maksûdu yoluna yürümez kimsenin işi 

Ayağa binmeyince sen ey madin-i hayâ 

Necâtî Dîvânı Kt 6/1 

Lâmî Çelebi’nin Ferhad-nâme adlı mesnevisinde yer alan aşağıdaki beyitte şair: “Ey sâkî! 
Gel, sefer vakti geldi. Elimi tut, düşmüşüm, ayağa bindir.” diyerek deyimin ayağa kalkmak, güç 
bulmak, kadehe şarap koymak ve kadehi dolaştırmak anlamlarına işaret eder: 

Gel iy sâkî sefer düşdi uzağa 

Elüm tut düşmişem bindür ayağa 

Lâmiî Çelebi Ferhadnâme b. 2326 

Revânî de aynı şekilde bir köşede hasta olup yatıran şarabın ayağa binmesine şükrederek 
kadehe şarap konulmasını ve kadehin elden ele dolaşmasını kasteder: 
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Yaturdı haste olup bir bucakda 

Bi-hamdıllâh ki mey ayağa bindi 

Revânî Dîvânı G 488/2 

Hayâli Bey Dîvânı ndan ayağa binmek deyimi ile ilgili iki örneğe rastlanmaktadır. 
Bunlardan ilkinde “Mey, (sevgilinin) dudağının sevdasıyla meyhaneden meyhaneye düşüp ayağa 
binmiş, kadehten kadehe gezer.” diyen Hayâli Bey, şarabın kadehlere doldurulup gezdirilmesine 
şu beytinde yer verir: 

Mey ayağa binmiş gezer peymâneden peymâneye 

Düşmüş lebün sevdâsına humhâneden humhâneye 

Hayâli Bey Dîvânı G 562/1 

Diğer beytinde Hayâli: “Sâfî, dostların ayağma/kadehine ne kattı ki elden varıp biri bile 
ayağa binmedi.” ifadesiyle, saf şarabın içki içenlerin kadehine ne kattığını sorar ve kadehin bir an 
olsun elden ayağa binmediğini ifade eder. Böylelikle şarabın lezzetli oluşuna dikkat çekerken, bu 
niteliğiyle şarap kadehini eline alanın onu bırakmadığını, onun dolaşmasına imkan vermediğini 
şöyle belirtir: 

Elden varup birisi de ayağa binmedi 

Sâfî C aceb ne katdı kiyârân ayağına 

Hayâli Bey Dîvânı G 547/2 

Ömer Bin Mezîd’in Mecmuâtun-Nezairinde “Sarhoşuz, elden düşmüşüz. Kızıl ya da 
doru at demeden (onu) ayak atma bindirip yürüt.” denilen bir beyitte kadeh/ayak, ata benzetilerek 
al ve doru at ile şarabın rengi arasında ilişki kurulur, kadehe şarap doldurup dolaştırmak anlamı 
vurgulanır. Ayağm/kadehin at ile ilgisi at başlı ritonlarm varlığından kaynaklanıyor olmalıdır (Bkz. 
Resim 2). At başlı kadehe, pek çok divan şairinin şiirinde at-kadeh ilgisiyle sıkça işaret edilmiştir: 

Humâruz düşmüşüz elden ayag atına bindürüp 

Revân it ne olursa olsun dimezem âl u ya ton 

Mecmû’atü’n-Nezâ’ir, Nazîre-i Hassân LXXVI/2 

2.2. Ayağa Binen Menekşe 

Tespit ettiğimiz beyitlerin dört tanesinde ayağa binmek deyimi ve menekşe arasında çeşitli 
ilgiler kurularak bunların bir arada kullanıldığı görülmektedir. Bir yıllık veya çok yıllık otsu bir 
bitki ve bu bitkinin beyaz, sarı, kırmızı, pembe ve mor renklerde güzel kokulu çiçeği olan menekşe 
(Parlatır vd. 1998: 11/1532) söz konusu örneklerde sevgilinin saçı, şarap kadehi olarak 
değerlendirilip hasta bir kimse şeklinde tasvir edilir. Menekşenin hasta olarak betimlendiği 
beyitlerde ayağa binmek deyiminin varlığı, “ayağa kalkmış, uzanmış” anlamlarına gelen “hâste” 
kelimesini akla getirmekte ve bu beyitlerde kelimenin tevriyeli olarak kullanılmış olabileceğini 
düşündürmektedir. Menekşe ile aynı zamanda bir şarap türü olan menekşe şarabı kastedilmiştir. 
Dolayısıyla menekşenin ayağa binmesinin, onun güç, kuvvet kazanması, iyileşmesi, ayağa 
kalkması, dikilmesi yani yeniden tomurcuklanması ve kadehe menekşe şarabı konulması, menekşe 
şarabı dolu kadehin elden ele dolaşması anlamını kazandığı görülmektedir. 

“Menekşe, gül bahçesinde ayağa binse ne olur? Bahçenin meydanında içki topunun 
çevganıdır.” şeklinde nesre çevirebileceğimiz beyitte Sehî Bey menekşeyi, menekşe şarabıyla dolu 
ayaklı bir kadeh olarak düşünür. Menekşenin çiçek kısmı, şarap konulan yuvarlak hazne; dalı ise 
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kadehin ayağıdır. Menekşenin ayağa binmesiyle, onun dikilmesi ve menekşe şarabının dolaşması 
anlatılır. Bunun yanı sıra menekşe ile sevgilinin kişiyi sarhoş eden top gibi olan başındaki çevgana 
benzeyen ucu kıvrımlı saçlarının ayağa binmesiyle, saçlarının hareket etmesi, dalgalanmasının da 
ifade edilmek istendiği düşünülebilir ki sevgili bu şekilde âşığı avlar: 

Ayağa binsebenefşe ne C aceb gül-zârda 

Bağ meydânında c işret topınun çevgânıdur 

Sehî Bey Dîvânı K 19/14 

16. yüzyıl dîvân şairlerinden Vusûlî’nin “Hasta menekşe bir yıldır yokluk yastığına baş 
koymuştu. Hele (bakın) yine ayağa binmiş.” anlamındaki beytinde deyim, ayağa kalkmak, 
dikilmek, iyileşmek (menekşenin yeniden açması) ve menekşe şarabıyla dolu kadehi dolaştırmak 
anlamını içerir: 

Bir yıl idi komışdı c adem yasduğına baş 

Binmiş yine ayağa hele hasta benefşe 

Vusûlî Dîvânı G 165/4 

“Âhımm rüzgârının darbesini yiyip toprağa düştü. Menekşenin ayağa binmeye takati 
kalmadı.” diyen Cenâbî Paşa, sevgilinin hâlsiz düşüp ayağa kalkamamasmm, ettiği ah yüzünden 
olduğunu mevsimsel etkenlerin etkisiyle solup kuruyan menekşe vasıtasıyla dile getirir. Bunun 
yanı sıra, şiddetli âhı yüzünden kadehte bulunan menekşe şarabının dökülüp tekrar kadehe 
konulamamasma dikkat çeker: 

Ahum yelinün düşdi yiyüp darbını hâke 

Kalmadı mecâli bine ayağa benefşe 

Cenâbî Paşa Dîvânı G 271/3 

Rumelili Za’îfî de “Eğer asadan düşse, asayı bıraksa eli tutmaz, başı titrer. (Bu yüzden) 
zavallı menekşe sürekli ayağa binemez.” diyerek Cenâbî Paşa gibi menekşenin solduğu zamana 
işaret ederek deyime ayağa kalkmak, dikilmek, menekşe şarabının kadehe konulması ve kadehin 
dolaşması manasında şiirinde yer verir: 

Ditrer başı dutmaz eli ger düşse c asâdan 

Hergiz ayağa binmeye bî-çâre benefşe 

Rumelili Za’îfî Dîvânı K 5/16 


Sonuç 

Toplumlarm yaşantısı, inançları ve dünya görüşleri ile ilgili bilgi veren deyimler, kimi 
zaman oluştuğu kelime gruplarının gerçek anlamlarını içermekle birlikte çoğunlukla farklı, özel 
bir anlam kazanır. Bu yeni anlam, hemen herkesçe benimsenebildiği gibi kullanıldığı topluluğun 
sosyolojik varlığına göre zenginleşebilmektedir. Kadeh manasında kullanılmış ayak kelimesinin 
tarihî geçmişine bakıldığında bu adlandırmanın tanrıya şarap sunma törenlerine dayandığı tespit 
edilmiştir. İnsan ayağı, at, koç, geyik vb. hayvan başlarından yapılmış içki kaplarının sosyal ve dinî 
kültürün etkisini taşıdığı, Klasik Türk şiirinde kadeh olarak kullanılan ayak adlandırmasının ayak 
şeklindeki bu törensel içki kaplarından kaynaklandığı görülmüştür. Ayak yanında meclislerin 
(bezm) kökeninin de Antik Yunan dönemindeki şölen ya da ziyafet olarak tanımlanan semposiona 
dek uzandığı anlaşılmıştır. 
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Farsçadan Türkçeye tercüme olmasının muhtemel olduğunu düşündüğümüz ve Farsça pâ- 
süvâr, süvâr-pâ, pây-süvâr, süvâr-pây, süvâr-ı pâ ya da süvâr-ı pây şeklinde metinlerde yer verilen 
ayağa binmiş, yaya, piyâde şeklinde anlamlandırılan söz grubunun ise, aynen Türkçeye çevrildiği, 
ancak Farsçada birleşik isim ve sıfat görevindeyken Türkçede deyim hâline geldiğini söyleyebiliriz. 
Klasik Türk şiirinde 14. yüzyıldan 17. yüzyıla dek örneklerine rastlanan ayağa binmek deyimi, 
şiirlerde cinas ve tevriyeli olarak kullanılan ayak kelimesinin imkanlarından yararlanarak birden 
fazla anlamda kullanılmıştır. Süvâr kelimesi nedeniyle kimi zaman at ile bağlantı kurulmuş, yaya 
olarak yürüyen, gezen kişinin niteliği öne çıkarılmıştır. Ordularda askerlerin süvari ve yaya olarak 
sınıflandırılması da deyimin anlamsal çerçevesini ortaya çıkarmada ipucu vermiştir. Öyle ki ata 
binen asker, atlı, süvari; ayağa binen ise, piyade, yayadır. Diğer yandan bazı şiirlerde ayak atı olarak 
anılan kadehin, at başlı ritonlarm varlığının bir eseri olduğunu söylemek de mümkündür. 

Garibnâme’de ayak kelimesinin nefsi simgelemesi nedeniyle ayağa binmek deyiminin nefsi 
arzularla hareket etmek manasını kazanması bir kenara bırakılırsa, ayağa binmek deyiminin 
metinlere yansıyan anlamları ayağa kalkmak, dikilmek; birinin karşısında itaatkâr şekilde durmak; 
güç, kuvvet bulmak; hastanın iyileşip yürümeye başlaması; yola koyulmak, gezmek, dolaşmak, bir 
arada bulunmak; kadehe konulmak ve kadehin/ayağm elden ele dolaşması şeklindedir. Benzer 
sözcük ve ifade kalıpları ise, turmak, ayak üzre turmak, ayak üstine turmak, ayak üzre dikilmek, 
ayak üzre gelmek, öri turmak, ayak sürmek, ayak yürütmek ve ayak seyridir. 

Mitolojik çağlarda sosyal ve dinî bir mahiyete sahip olan kadehin, Antik Yunan, Sümerler, 
Hititler, Asurlar, Lidyalılar, Sasaniler ve daha birçok toplumda süre gelen ritüel yönü, Klasik Fars 
ve Türk şiirine “ayak”ı kazandırmıştır. Fars edebiyatında, pâ-süvâr ve benzer ifade kalıpları, bir 
söyleyiş biçiminin meydana gelmesinde etkili olmuş ve bu etki ortak değerler nedeniyle Klasik 
Türk şiirinde ayağa binmek deyimine dönüşerek manzum ve mensur metinlerde yerini almış, 
uzunca bir süre varlığını sürdürerek seyretmiştir. 
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Klasik Türk Şiirinde Tâk-ı Nisyân İfadesi Üzerine 


Metin SAMANCI * 

Özet 

Bu çalışmada Klasik Türk şiirinde kullanılan tâk-ı nisyân ifadesi üzerinde durulmuştur. 
‘Raf; duvarlarda eşya konulan göz’ gibi anlamlara gelen tâk kelimesi ile ‘unutmak’ anlamındaki 
nisyân kelimesinden oluşan bu terkip unutma kavramına anlam zenginliği katmaktadır. Bir köşede 
unutulmayı anlatan bu terkiple şairler rafa kaldırılan nesnelerin unutulmayı hak etmediklerini ve 
bir gün tekrar hatırlanma ihtimallerinin olduğunu ima etmektedirler. 

Anahtar Kelimeler: Tâk-ı Nisyân, Unutmak, Terk etmek, Nisyân, Anlam dünyası. 

On the Phrase Tâk-ı Nisyân in Classical Turkish Poetry 

Abstract 

In this study, the phrase tâk-ı nisyân used in classical poetry is examined. This expression, 
which is a combination of tâk £ shelf, niche’ and nisyân ‘forgetting’, adds to forget notion rich 
meanings. Poets refer that things on the shelf don’t deserve to be forgotten and there was a 
possibility to be remembered by this expression, which refers to be thrown on the serap heap. 

Keywords: Tâk-ı Nisyân, Forget, Leave, Oblivion, Meaning world. 

Giriş 

Osmanlı şiirinde, örneklerinin neredeyse tamamını XVII. yüzyıl ve sonrasında 
gördüğümüz tâk-ı nisyân şeklinde bir terkibe rastlamıştık. Bire bir çevirdiğimizde ‘unutma kemeri’ 
gibi bir anlamı olan bu terkip ilk başta bize bir şey ifade etmemişti. Farsça sözlüklerde bu ifadeye 
yer verilmediğini gördüğümüzde ifade daha çok ilgimizi çekmeye başladı. Fars şiirinde Şâ’ib-i 
Tebrizıde sıkça gördüğümüz bu ifade hakkında şerh kitapları ayrıntılı bir bilgi vermemektedir. * 1 
En sonunda ifadenin Farsça bir deyimden türetilmiş bir terkip olduğunu, ancak Türklerin 
gündelik hayatı ile de yakından ilişkili olduğunu fark ettik. Bu çalışmamızda unutma kavramını 
farklı bir şekilde yansıtan bu ifadeyi ele aldık. 

İfadenin Anlamı 

İfadede geçen tâk kelimesine Farsça sözlükler daha çok ‘kemer, kemerli yapı’ gibi anlamlar 
verse de kelimenin Farsçada ‘duvarda eşya konulmak için kullanılan kemerli oyuk, niş’ şeklinde 
bir anlamı daha vardır. (Dihhodâ 1346: 253) Farsçada, bire bir çevirdiğimizde ‘tâk’a 
bırakmak’anlamına gelen, ancak ‘terk etmek; unutmak’ anlamlarına gelen ber tâk nihâden deyimi 
vardır. Buradaki tâk kelimesinin ‘raf; niş’ anlamında kullanıldığını ve ifadenin bu deyimden 
kaynaklandığını düşünüyoruz. Haşan Enveri, Ferheng-i Kinâyât-i Sühan adlı kinaye sözlüğünün 
tâk maddesinde kelimenin karşılıklarını ‘kaş gibi kavisli her şey; mihrap; eyvan; yay’ olarak sıralar; 
ber- (be-, der-) tâk-i nisyân (ferâmüşi) nihâden (gozeşten) alt başlığı ile ifadenin tam şeklini verir ve 
‘unutmak; terk etmek’ karşıklıklarmı verir. (Enveri 1381: 211; Ayrıca bkz. Gülçin-i Ma‘âni 1364: 


*Arş. Gör. Dr., Bilecik Şeyh Edebali Üniversitesi 

1 Bu şerhlerin ayrıntılı bir listesi için bk. (Ünlü 2006) 
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510) İfadeye c tek seferde unutmak’ anlamı da verilmiştir. (Cemşidpür 1347: 40) Tuhfetul-emşâl 
isimli lügatte ise ber tâk nehâd ifadesine £ itibar etmez oldu’ anlamı verilmiş ve ifadenin Türkçe 
karşılığının 'rafa kaldırmak’ olduğu söylenmiştir. (Kılıç 2019: 157, 158) 

Yukarıdaki bilgilerden hareketle ifadenin Türkçedeki en yakın karşılıklarının Yafa 
kaldırmak; bir köşede terk etmek’ olduğunu söylemek mümkün. Burada dikkati çeken husus, 
gündelik hayata ait bir detayın bir deyim aracılığı ile izafet-i itibari haline getirilmesi ve bununla 
unutma kavramına -aşağıda bahsedeceğimiz- bir anlam zenginliği katılmasıdır. 

Geleneksel Konut Mimarisinde Tak 

Geleneksel konut mimarisinde öteberi koymak amacıyla duvarda bırakılan oyuk raflara 
göz veya takçagöz adı verilirdi. (Akyüz 1995: 40) Halk ağızlarında tak , tağ, tağa , taha } takça gibi 
isimleri olan (Türk Dil Kurumu 3799) bu kavram, bu isimlerin yanı sıra kullanım alanlarına göre 
testilik, peşkirlik, lambalık, cezvelik, fincanlık, kavukluk, çubukluk, tembel deliği gibi isimler 
almıştır. (Küçükerman ve Güner 1995: 135) 

Günlük kullanım için kullanılan raflara konulan eşyalar sürekli göz önünde olduğu için 
unutulmaz. Ancak çok az kullanılan bazı eşyalar odanın daha üst kısımlarına yerleştirilir: Kapı , 
pencereler , kapalı kullanım alanları ve bütün iç düzen öğeleri , bu sınırın çevresinde 
düzenlenmişlerdir. Ancak bazı dolaplarda , çok az kullanılan bazı eşyanın konulabilmesi için gerekli 
alanların bu sınırın üstüne çıktığı görülür. (Küçükerman 1985: 69) Bu üst raflara konulan ve az 
kullanılan eşyaların -en azından bir süreliğine- unutulması doğaldır. 

İfadenin Anlam Zenginliği ve Örnekler 

Rafa kaldırılan eşyalar tamamen elden çıkarılmış değildirler. Bu da onların aslında 
unutulmayı hak etmedikleri ve bir gün tekrar raftan indirilip göz önüne getirilme ihtimalinin var 
olduğu anlamına gelir. 

Şâ’ib-i Tebrizi şarihlerinden Ebü Bekir Nuşret Efendi ifadenin geçtiği bir beyti şerh ederken 
Terk etmek’ karşılığını vermiştir: 

zi-çarh şişe vü ez-dfitâb sağar kon 
be- tâk-i nisyân be-güzâr cam u minâ-râ 

çarhdan şişe ve âfitâbdan sağar eyle tâk-i nisyânda cam u minâyı terk eyle. (Ünlü 2001: 80) 

Beytin şerhinde 'terk etmek’ anlamının verilmesinin isabetli olduğu söylenebilir. Zira Arapçada 
nisyân kelimesi 'unutmak’ anlamının yanı sıra 'terk etmek’ anlamında kullanılır. (Kurt 2013: 100) 

Bir başka örnek de Aşık Çelebi tarafından kullanılmıştır ancak burada terkipte nisyân 
yerine ihmâl kelimesi kullanılmıştır. Müellif, -aşağıda daha ayrıntılı şeklini vereceğimiz- Latifi Ava 
elifba düzeninde şairler tezkiresi telif etme fikrini kendisinden çaldığını iddia ettiği anekdotta, bu 
duruma çok içerlendiğini ve tezkiresini telif etmek için topladığı evrakların on beş yıldan fazla 
tâkçe-i ihmâlde terk edilmiş kaldığını ifade eder: 

Latifi ile fakir bir tezkiretuş-şuarâ dimekfikr idüp ol zemân tert esâm tiyâr itdüm idi. Şoıjra 
monlâ-yı mezbür benüm tertibüme şarkup yâr ân lokmasına tama itdügi eclden ben dil-gir olup 
ferâğat idüp on beş yıldan ziyâde cem itdügüm evrâk tâkçe-i ihmâlde metrük u nihân kaldı 
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Bu ifadenin nesirdeki örneklerinden tespit edebildiğimiz en eskisi ‘Âşık Çelebi’nin 
Meşâ‘iru-Şu‘arasmda yer almaktadır. Müellife göre elifba düzenine göre tezkire kaleme alma 
kendisinin fikridir. Bu fikrini açtığı arkadaşı Latifi kendisinden önce elifba düzeninde tezkire 
kaleme alınca bu duruma çok içerlenir ve uzun bir süre müsveddelerine elini bile sürmez. Müellif 
bu durumu evrâk-ı müsevvede tâkçe-i nisydna atıldı ifadesiyle dile getirir: 

Monlâ Latıfi-i Kastamoni benüm dahi tevârih-i şu arada kitâb tertibi murâdumdur diyüp 
kendü selâtin-i Âl-i ‘Oşmân zemânında olan şu arayı tertib-i selâtin ile cem c idicek olup yani Sehi 
Beg tertibin şavâb bilüp bu hakir şu arayı mahlaşlarınun evailinde olan hurüf tertibi ile tertibi 
takdim ve tehir suâline cevâba ve tarik-i hakk u şavâba enseb-ifikr kılup bu vifâk vefki üzre ittifâk 
ve tarafeynden teşmir-i sâk-ı ictihâd ile ittisâk itmişken Monlâ-yı mezbür sonra pey-rev-i çerh-ı 
devrân olup ihtiyâr-ı nal-i bâz-gün idüp tertib-i hurüfı ihtiyâr itdügin izhâr idicek nakz-ı imânla 
nakş-ı imân hâtıra tirden beter ve tiğden tiz ve ciğer delmede mânend-i tir belki niştergelüp evrâk-ı 
müsevvede tâkçe-i nisyâna atıldı tülel- c ahdi mensiyyun muktezâsı ile niçe zemân kesıful-hatib hâtır- 
ı münşiden münşi oldı. Belki dil-ber lebi vasfında olan eşârufı müsevvedesi kâğıdları zarf-ı halvâ 
olup pullık pullık satıldı. Tâkçe-i nisyânun dahi kapusına c ankebüt-ı hayâl târ u püd-ı efkârbüd u 
nâ-büddan zenbüri perdeler aşdı. (Kılıç 2010: 246) 

[= Kastamonulu Molla Latîfî: “Ben de şairler tarihi üzerine bir kitap tertip etmeyi 
düşünüyorum” diyerek kendisi Osmanlı sultanları devrindeki şairleri sultanlara göre derleyecek 
oldu. Yani Sehi Bey tertibini doğru buldu. Ben fakir ise şairleri, mahlaslarının ilk harflerine göre 
elif ba düzenine göre öne alıp geri atmayı doğru bulduğumu söyleyerek ona yanıt verdim. Bu 
konuda anlaşıp fikir birliğine vardıktan sonra iki taraf da gayretle kolları sıvamışken, bahsi geçen 
molla dönek feleği örnek alarak saman altından su yürüttü ve eserini harf sırasına göre tertip 
edeceğini ifade etti, gönle oktan beter, kılıçtan keskin ve bağrı delmede ok gibi hatta daha keskin 
geldi ve müsveddelerin yazılı olduğu evrak unutulma rafına atıldı. “Zaman uzadıkça unutulur” 
sözünün gereği olarak müellifin hafızasından silindi. Belki dilber dudağını anlatan şiirlerin 
müsvedde kâğıtları helvalara sarılıp parça parça satıldı. Unutma rafının kapısına da hayal 
örümceği varlık ve yokluk düşüncelerinden dokunmuş zenburi perdeler astı.] 

Fars şiirinde tespit edebildiğimiz en eski örnek de Şaib-i Tebrizıye aittir. Bu ifade şairin 
Türkçe bir gazelinde de geçer: 

nokta-i sehv eyleyüpdür gözlerürj ceyran gözin 

kaşlarurj bayrâm hilâlin tâk-ı nisyân eylemiş (Şâ’ib: Türkçe Şiirler: G.12/2) 

[= Gözlerin ceylanın gözlerini yanılgı noktasına çevirmiş. Kaşların bayram hilalini rafa kaldırmış.] 

hande çün minâ-yı mey kem kon ki çün hâli şodi 

mi güzâred çerh ber tâk-ı ferâmüşi to-râ (Şâ’ib: Divân: Müfred 49) 

[= Şarap kadehi gibi çok gülme; çünkü boş olduğunda felek seni rafa kaldıracak.] 

her ki devlet yâft şoşt ez levh-i hâtır nâm-ı mâ 

evc-i devlet tâk-ı nisyân-est der eyyâm-ı mâ (Şâ’ib: Divân: G.14/1) 

[= Bahtı açılan herkes gönül defterinden adımızı sildi. Günümüzde en yüksek bahtiyarlık bir 
köşede unutulmaktır.] 
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Aşağıdaki beyitte Naili , c talim yayı’ anlamındaki kebâde ile tük arasında kavisli olma 
bakımından ilgi kurmuştur. Kırılmış bir yay gibi bir köşede unutulmaya terk edilmiş gönülde, 
sevgili tarafından tekrar hatırlanma ümidi sezilir: 

görjülfirâk-ı hadengürjle tâk-ı nisyânda 

kebâde-i ğamwj olmuş şikeste beste yatur (Nâ’ili: Divân: G.99/4) 

[= Gönül, senin ok (gibi tesir eden bakışlarından) ayrı, derdinden kırılıp bağlanmış bir talim yayı 
gibi olmuş ve unutulma rafına kaldırılmıştır.] 

Kami de yazdığı bir ramazaniyyede bu ifadeye yer vermiştir: 

o hudâvend-i c atâ-pişe çerâğ-ı hâssın 

itmez endâhte-i güşe-i tâk-ı nisyân (Kami: Divân: K. 13/30) 

[= O lütfü bol Tanrı bu değerli kandilini unutulma rafının köşesine atmaz.] 

Uzun bir süre atıl ve bakımsız kalan bir dökümhanenin tadilatı hakkında yazdığı tarih kıtasında 
Şeyh Gâlib , dökümhanenin eski bir takvim gibi rafa kaldırıldığını söyler: 

fakat bu dökmehâne vaktine tehir olunmuşdı 

konup mânende-i takvim-i köhne tâk-ı nisyâna (Şeyh Ğâlib: Divân: Tar.7/8) 

[= Fakat bu dökümhane eski bir takvim gibi unutma rafına konulup (tadilatı) sürekli ertelenmişti.] 

Aşağıdaki beyitte Sümbülzâde Vehbi sipihr ile tak arasında kavisli olmak bakımından ilgi 
kurmuştur: 


sipihr-i mihribanidür ki kase-lis-i ihsanı 

atar zer-kâse-i mihri firâz-ı tâk-ı nisyâna (Sünbül-zâde Vehbi: Divân: Mes.7/19) 

[=Hamiyetli felek o padişahın cömertliğinin bir yalakasıdır. Güneşin altın kâsesini unutma rafına 
kaldırır.] 

Rafa kaldırılan nesnenin tekrar hatırlanabileceğim söylemiştik. Aşağıdaki beyitte baharın 
gelmesiyle rafta duran kadehin tekrar eğlence meclislerini süslediği söyleniyor: 

gerçi zib-i tâk-ı nisyân idi peymâne veli 

meclis-ârâ oldı şimdi dem-kadem devrânıdur (Şâkıb: Divân: G. 47/2) 

[= Kadeh unutma rafına kaldırılmıştı ama artık meclisi süslüyor şimdi hareket vaktidir. ] 

Bir başka beytinde şair, bu ifadeyi kendisi için kullanıyor. Beyitte yalnızlık eyvanında 
unutulup gittiğini dile getirmiştir: 

menem ol tâk-ı nisyân-mânde-i eyvân-ı tenhâyi 

fakat derd-i cüdâyidür bana yâd-ı c uhüd eyler (Şâkıb: Divân: K.38/13) 

[= Ben yalnızlık eyvanında unutma rafında kalmış biriyim. Bana sadece ayrılık derdi eski 
zamanları hatırlatır.] 
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Klasik Türk şiirinde bu ifade, eski şiirler için de kullanılmıştır. Rafa kaldırılan, orada 
tozlanan evraklarda yazılı şiirlerden bu ifade ile bahsediliyor. 

Nedim Damad İbrahim Paşa’ya sunduğu kasidesinde onun kendisine bıraktığı şiirler 
hakkında bu ifadeyi kullanıyor: 

benderje dersür) bırakdurj şafha-i eşân sen 

tâk-ı nisyân üzre ser-meşk-i elifba tâ gibi (Nedim: Divân: K. 18/34) 

[= Sen bu hizmetkarına ders olarak, rafa kaldırılmış elifba meşki gibi şiir safhasını bıraktın.] 

Sünbül-zâde Vehbi de Divân’ın manzum sebeb-i telif bölümünde eskiden yazdığı şiirlerin 
raflarda tozlandığını dile getirir: 

kimi üftâde-i ser-tâk-ı nisyân 

ğubâr-âlüde evrâk-ı perişân (Sünbül-zâde Vehbi: Divân: K.7/63) 

[=(Bu şiirlerin) Bir kısmı unutma rafına düşmüş ve toza bulanmış, dağılmış sayfalar halindeydi.] 

Kânının Divânına, bir arkadaşı tarafından yazılan dibacede, hayattayken eserlerini 
derlemediği için şairin şiirlerinin unutulmaya yüz tuttuğu ifade edilir: 

(...) kendüsi hâl-i hayâtında âşâr eem c ine aşlâ imâle-i nigâh-ı i c tibâr itmediğinden ekseri 
zâyı ve telef ü mevcüd olanlardan dahi çoğı muharrefü muhtelif dimağla şimdi merhümuh bu kadar 
dâniş ü ‘irfânla pes-mânde-i tâkçe-i nisyân ve bi-nâm u nişân-ı tenhâ-nişin-i zâviye-i hâmuşân 
olması (...) (Kani: Divân: Dibâce/s.2) 

[= Kendisi hayattayken eserleri derlemeye asla itibar etmediği için yazdıklarının bir çoğu 
kayıp ve telef oldu. Elimizde olanların da çoğu tahrif edilmiş ve asıllarmdan farklı olduğu için 
şimdi merhumun bu kadar ilim ve irfanıyla unutma rafında kalması ve adı sanı unutulup sessizler 
tekkesinde yalnız kalması (uygun düşmezdi).] 

Tanzimat Dönemi’nde gazel ve kasidenin itibarını yitirmesi hakkında yazılan bir yazıda 
bu şiirlerin dolâbçe-i nisyâna düştüğü söylenir: 

herbiri bir neşe-i diğer ve bir feyz-i neşe-güsterle şahâyif-i c irfâna zib-âver olan hüzn-engiz 
ve tarab-âmiz ğazeliyyât-ı latife ve neşâyid ü kaşaid-i cezile vü zarife üftâde-i dolâbçe-i nisyân ve 
karz-ı kavm-i kadim-i şır ü inşâ günden güne metrük ü perişândır (Özgül 2007: 108) 

[= Her biri bambaşka bir neş’eyle ve neş’e veren bir feyizle irfan sayfalarını süsleyen 
hüzünlü ve neşeli hoş gazeller, neşideler, zarif ve vurucu kasideler unutulma kilerine düşmüş; 
eskilerin bize boraç olarak verdiği şiir ve nesir günden güne terk edilmiştir ve perişan bir haldedir.] 

Sonuç 

Klasik Türk şiirinde kullanılan tâk-ı nisyân ifadesi soyut bir kavramın somut bir nesneyle 
ilişkilendirildiği bir terkiptir. ‘Unutma rafı 5 anlamına gelen bu ifade rafa kaldırılan bir nesnenin 
unutulmasından hareketle oluşturulmuştur. İfadenin örneklerine bakıldığında tâk-ı nisyân a atılan 
nesnenin tekrar hatırlanma ihtimali olduğu ve unutulmayı hak etmediği yorumu da yapılabilir. 

İfadenin kullanıldığı örneklerde nisyân kelimesinin Terk etmek 5 anlamı da 
hissedilmektedir. Tüm bunlardan hareketle tâk-ı nisyân ifadesinin unutma kavramına zengin 
nüanslar kattığını söylemek mümkündür. 
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Meddah La’lîn-Kabâ’yı Divan Şiirinde Aramak 

Özlem BATĞI* 

Özet 

Arapça “medh” kökünden gelen meddâh, sözlüklerde “abartılı bir şekilde öven, metheden” 
anlamlarına gelmektedir. Meddâh, halkı eğlendirmek için tuhaf hikâyeler anlatan, mukallitlik 
yapan kimsedir. 14. yüzyılın sonlarında Yıldırım Bayezid döneminden itibaren meddâhlık, ozanlar 
ve nedimler öncülüğünde gelişmiş, Osmanlı sarayında önemli bir yer edinmiştir. 15. yüzyılda Fatih 
Sultan Mehmet’in sarayında ve devamında 19. yüzyıla gelene kadar neredeyse her padişahın bir ya 
da birden fazla meddâhı bulunmuştur ve bu meddâhlar belirli bir tahsil görmüş kişiler olarak 
kayda geçmiştir. La’lîn-kabâ da bunların en önemlilerinden ve hakkında pek fazla bilgiye sahip 
olmadıklarımızdandır. III. Murad’m meddâhlarmdan biri olan La’lîn-kabâ, Bursalı Seyyit Mustafa 
Baha’dır. Diğer birkaç meddâh ile birlikte III. Murad’a hizmet eden La’lîn-kabâ, Şehnâme-hânlık 
eğitimi almış ve benzerleri arasında kıskanılan bir meddâh olarak kayda geçirilmiştir. Bu çalışmada 
hakkmdaki bilgilerin birkaç kaynakla sınırlı kaldığı fakat 16. yüzyıl Divan şairleri tarafından 
anılmış olan La’lîn-kabâ ele alınmıştır. Meddâh, divan şiirinin anlam çerçeveleri içerisinde, şiire 
yansıması bakımından incelenecektir. La’lîn-kabâ’yı işaret eden beyitler irdelenip bir sonuca 
varılacaktır. 

Anahtar Kelimeler: Meddâh, La’lîn-kabâ, Divan Şiiri. 

Searching Meddah LaTin-kaba in Divan Poetry 
Abstract 

Meddah, which comes from the Arabic "medh" root, means "praise in an exaggerated" in 
dictionaries. Meddah is who telis bizarre stories to entertain the people, who are imitators. From 
the period of Yildirim Bayezid in the late 14th century, Meddah arts developed under the 
leadership of the bards and courtiers and took an important place in the Ottoman palace. In the 
15th century, in the palace of Sultan Mehmet the Conqueror and also in the 19th century, almost 
every sultan had one or more meddah and these meddahs lived as well-educated people. La'lin- 
kaba is one of the most important of them and we do not know much about him. La'lin-kaba, one 
of the meddahs of Murad III, is Seyit Mustafa Baba of Bursa. La'lin-kaba, who served Murad III 
with several other meddahs, was trained about Şehnâme and recorded as a envied meddah among 
the others. In this study, we deal with La'lin-kaba. The information about him is limited to a few 
sources, but he was well-known by the 16th century Divan poets, Meddah will be examined in the 
meaning frames of divan poetry and in terms of poetry reflection. The couplets pointing to La'lin- 
kaba will be examined and a conclusion will be reached. 

Key Words: Meddah, Lal’in-kaba, Divan Poetry. 
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Meddâhlık, Kaynağı ve Tarihsel Gelişimi 

Meddâh kelimesi Arapça “medh” kökünden gelmektedir ve sözlüklerde abartılı bir şekilde 
öven, metheden ifadeleriyle tanımlanmaktadır. Meddâh ise halkı eğlendirmek için tuhaf hikâyeler 
anlatan, mukallitlik yapan kimsedir. (Devellioğlu 2010: 691) 

Meddâhlığm kaynağı ve tarihçesi ile ilgili en detaylı bilgileri bize Fuat Köprülü ve Özdemir 
Nutku vermektedir. 

Enno-Littmann’m araştırmalarını tanık gösteren Nutku, meddâhlarm, kutsal kişileri ve 
kahramanları öven birer sanatçı olduklarını aktarırken Kâşifî’nin Fütüvvet-nâme adlı eserinden 
hareketle de meddâhlığı başlatan ismin sürekli Peygamberi öven ve Ehl-i Beyt’in erdemlerini dile 
getiren Hassan Sâbit olduğunu belirtmektedir. Peygamberin huzurunda yerleri çok yüksek olan 
meddâhlarm nasıl yüceltilmeleri ve takdir edilmeleri gerektiğini yine Kâşifî’nin Fütüvvet- 
nâme sinden yaptığı alıntılarla desteklemiştir. (Nutku 1997: 11-12) 

14. yüzyılın sonlarında, Yıldırım Bayezid döneminden itibaren meddâhlık, ozanlar ve 
nedimler öncülüğünde gelişmiş, Osmanlı sarayında önemli bir yer edinmiştir. 

Köprülü, epik ve menkabevî mahiyette hikâyeler anlatan kıssa-hânlarm 15. yüzyıldan 
itibaren meddâh lakabını almaya başladıklarını ve 17. Yüzyıldan başlayarak da meddâh 
sözcüğünün yaygın bir hal aldığını ifade etmiştir. (Köprülü 2004:325) 

Köprülü ve Nutku Osmanlı sarayındaki ilk nedimin Yıldırım Bayezid döneminde Kör 
Haşan olduğu konusunda ortak görüşe sahiptirler. Kör Hasan’m padişahın yanma sokulmaya 
vezirlerin bile cesaret edemedikleri kızgın anlarda, bazı önemli sorunları şakacılığı ile 
çözümlemede başarılı olduğu belirtilmektedir. 

15. yüzyılda Sultan Çelebi Mehmet döneminde Karaman Bey’inin “Harman Danası” 
takma adıyla bir nedimi olduğunu ve bu nedimin hem mukallitlik, hem de kıssa-hânlık yaptığını 
kaydeden Nutku; aynı yüzyılda II. Murad döneminde, Bursalı Hacı Kıssa-hân’m tanınmış bir 
sanatçı olduğu bilgisini bizlere vermektedir. Fatih Sultan Mehmet’in sarayında da çeşitli 
sanatçıların olduğunu, Balaban Lâl ve Ömer adındaki nedimlerle, Mustafa adındaki Kıssa-hân’m 
varlıklarının 1478 yılma ait bir maaş ve gider defterinde kaydedildiğini yine Nutku Tarih-i Osmanî 
Encümeni Mecmûasından aktarmıştır. (Nutku 1997: 20) 

16. yüzyıldan itibaren çoğalan kaynaklar meddâhlar hakkında yeterli olmasa da bilgi 
vermeye başlamıştır. Biyografik eserlerin çoğalması, Osmanlı coğrafyasına çeşitli sebeplerle 
seyahat eden batılı seyyahların ve tarihçilerin kayıtları ile birlikte saraylardaki meddâhlarm niteliği 
ve sayısı hakkında bilgi sahibi olmaya başlanmıştır. 

III. Murat dönemine gelindiğinde ise Sultan’m, sanatçılara düşkün bir padişah olduğu 
bilgisi aktarılmıştır. Sanatçılara önem veren III. Murad’m sarayında meddâh ve kıssa-hânlarm 
sayısı her geçen gün biraz daha artmış ve bunlar yüksek tahsil görmüş kişiler olarak kayda 
geçmiştir. III. Murat’ın sarayında şehnâme-hanlık yapan şair Şirvanlı Nutkî ve meddâh Eğlence 
gibi isimler önemli sanatçılardandır. Bunların dışında Bursalı Cenânî’nin de III. Murat döneminin 
belli başlı kıssa-hânlarmdan biri olduğunu kaydeden Nutku, Mevâ’idü’n-Nefâ’is’ten aktardığına 
göre onun oldukça iyi eğitim görmüş, konuşması ve anlatması hoş, Türkçe ve Farsçayı iyi bilen ve 
bu dillerde manzum konuşabilen, nükteli biri olduğudur. (Nutku 1997: 22) 
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17. yüzyıl meddâhlarma dair bilgiler, Evliya Çelebi’nin Seyahat-nâmesi’nin de etkisi ile 
çoğalmaktadır. Evliya, kendi dönemindeki meddâhlarm sayısını bizlere 80 olarak vermektedir. 

17. yüzyılın önemli meddâhlarmdan biri de aynı zamanda bu dönemin önemli şairlerinden 
biri olan Tıflî’dir. Şairliği takdir edilse de bir meddâh olarak ün kazanmış olan Tıflî, IV. Murad’a 
intisap etmiştir. Tıflî kadar olmasa da İncili Çavuş da yine 17. yüzyılın önemli bir nedimi olarak 
karşımıza çıkmaktadır. 

18. yüzyılda İstanbullu Derviş Mehmet (Kırımî), Şekerci Salih (Sükkerî), Bursalı Rum 
Fahrî Çelebi gibi isimler dikkatimizi çekmektedir. 

19. yüzyıla gelindiğinde ise meddâhlık yapanların Orta oyununda belli tipleri 
canlandırdıklarını, Karagöz oynattıklarını hatta bazılarının tuluat tiyatrolarında çalıştıklarını 
öğrenmekteyiz. (Nutku 1997: 31) 

Bu bilgiler ışığında meddahlığın 14. yüzyıldan itibaren sarayda mevcudiyet gösterdiğini ve 
zaman içinde daha da önem kazandığını söylemek yerinde olacaktır. Bu mesleğin önemli 
isimlerinden biri olan La’lîn-kabâ’ya dair kaynaklar ışığında ulaşılan bilgiler de şu şekildedir: 

La’lîn-kabâ Kimdir? 

Meddâh La’lîn-kabâ ile ilgili en detaylı bilgiyi İsmail Beliğ’in; Bursa’da doğan ya da orada 
defnedilen kişilerin hal tercümelerini içeren Güldeste-i Riyâz-ı îrfân adlı eserinde bulmaktayız. 
Suat Donuk’un eserin önemine dair yaptığı vurguda olduğu gibi: 

“Diğer biyografik kaynaklarda dağınık surette bulunan hekim, meddâh, kâtı’ 

(kâğıt kesme-katlama sanatkârı) ve musiki-şinâs gibi zanaat ve sanat ehlinin hâl 
tercümelerini derli toplu bir surette barındırmasıdır. Sanatkârlara ayrılan 
Gülbün-i Hâmis’de (beşinci bölüm) özellikle meddâhlar ile ilgili verilen 
malûmata diğer kaynaklarda rastlanmamaktadır.(Donuk 2016:124)” 

Eserin “Gülbün-i Hâmis” adlı beşinci bölümünün “Gürûh-ı Meddâhân-ı Şîrîn-zebân 
(Meddâhlar Bölümü)” adlı alt başlığında başta Lalîn-kabâ olmak üzere Derviş Kâmili (Mevlevi), 
Kurbânî îsâ, Nûh-zâde Seyyid Mustafâ (Medhî), Pertevî-zâde Ahmed Çelebi ve Fahrî Çelebi gibi 
6 meddâhm hal tercümesi yer almaktadır. 

La’lîn-kabâ’nm gerçek adı Mustafa’dır. Beliğ onun Bursa’da eğitim görüp şehnâmeyi 
kavradıktan sonra, o dönemin önemli şeyhlerinden Sünbül Sinan ve Zarifi Haşan Efendilere 
hizmet ettiğini, çok gezip dolaştığını ve sonunda “Hikâye, cennetten bir hediyedir. (Donuk 2016: 

754) ” delili ile kıssa-hânlığa kadar ilerlediğini belirtir. Beliğ onun dönemin padişahı Sultan III. 
Murat’ın sarayına alındığını, Sultanın iltifatlarına nail olarak benzerleri arasında kıskanılan biri 
olduğunu ve padişahın ölümüne kadar da ona hizmet ettiğini kaydetmiştir. (Donuk 2016: 754- 

755) 


Beliğ’in kaydına göre La’lîn-kabâ hastalıkları sebebiyle 1601’de Bursa’da vefat etmiş ve 
Deveciler mezarlığına defnedilmiştir. Güldeste’deki hal tercümesinden hareketle söylenebilir ki; 
La’lîn-kabâ’nm “Meddâhlar” bölümüne kaydedilmesi dışında hayatına dair sınırlı, meddâhlık 
mesleğine dair ise sadece bir cümle kadar bilgiye ulaşılabilmektedir. 

Nutku La’lîn-kabâ’yı tanımlarken onu III. Murad’m en ünlü ve önemli meddâhı olarak 


anlatır. 
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Köprülü kişisel kütüphanesinde yer alan Nâtıkî Dîvânı’m da içine alan bir mecmuada, 
Sûret-i Nâme-i Fâtihî Efendi’de yer alan bir beyitle bize La’lîn-kabâ’ya dair bilgi verir (Köprülü 
2004: 341): 

Ne âlemde olapîr-i cihan Lalîn-kabâ Baba 

Mukarrer muktedâdırpişvâdır kıssa-hânâna 

Bu beyitten de anladığımız gibi La’lîn-kabâ, kıssa-hânlarm örnek tutulan reisi olarak kayda 
geçmiştir. 

Divan Şiirine Yansıyan La’lîn-kabâ 

Meddâh La’lîn-kabâ gerek hikâye anlatıcılığıyla ve gerekse de aldığı Şehnamecilik 
eğitiminin izlerini gösterilerinde kullanmış olması hasebiyle divan şairinin dikkatinden kaçmamış 
ve şiirlerde birkaç farklı yolla anılmıştır. 

Yaptığımız araştırmalar ve taradığımız divanlardan çıkan sonuçlar neticesinde Meddâh 
La’lîn-kabâ’yı tanıyan divan şairleri ve ona vurgu yapılan beyitler şu şekildedir: 

III. Murad’m hükümdarlığı döneminde yaşamış olan Bâkî’nin divanında yer alan ve 
Sultân’m cülusunu kutlamak için yazdığı ££ Tercî-i Bend Berây-ı Cülûs-ı Sultân Murâd Hân” başlıklı 
tercî-i bendinde saltanat döneminin La’lîn-kabâ’sına şu şekilde bir vurgu yapmıştır: 

Kim biri bir dil-ber-i zerrîn-külâh-ı bahtdur 

Ol biri bir şâhid-i Lalîn-kabâ-yı saltanat (Bâkî TB3-II/6) 

Bâkî, başka bir beytinde “Laleler La’lîn-kabâ gibi güzel hikâyeler anlatmaya başlar” diyerek 
Lalîn-kabâ’yı bu kez hikâye anlatıcılığı rolü ile anmıştır: 

Gûş tutsa şâh-ı gül çıksa libâs-ı âl ile 

Kıssa-ı rengine başlar lâle-i La lîn-kabâ (Bâkî G8/6) 

[Gül şahı kırmızı elbise ile çıkıp gelse ve kulak verip dinlese, kırmızı elbiseli lâleler güzel hikâyeler 
anlatmaya başlar.] 

La’lîn-kabâ’dan söz eden ve onu Bâkî’de karşımıza çıkan özelliğine yakın bir şekilde 
şiirinde anan bir diğer isim de Nev’i-zâde Atâyî’dir. Atâyî bir gazelinde kalbini Meddâh La’lîn- 
kabâ’ya benzetmeştir: 

Atâyî gûyiyâ Lalîn-kabâdur kalb-i hûnînüm 

Okur ezber o şâha kıssa-ı âlâm-ı hicrânum (Atâyî G158/5) 

[Ey Atâyî, kana bulaşmış kalbim sanki La’lîn-kabâ’dır. Ayrılık acılarımın hikâyelerini o şaha 
ezberden okur.] 

Rızâyı “Na’t-ı Mükerrem Resûl-i Ekrem Sallallâhü Teâlâ Aleyhi ve Sellem” başlıklı 
kasidesinde birkaç beyitle kendisini Meddâh La’lîn-kabâ’ya benzetmiştir. İşinin, gücünün Allah’ın 
habibini övmek olduğunu, elinde çûb-ı hâmesi ile kendisinin de bir “destân-serâ” yani meddâh 
olduğunu vurgulayan Rızâyî kendi elindeki “midâd-ı sürh” yani kalem ile meddâhm gösterisini 
yaparken kullandığı değnek arasında bir benzerlik ilişki kurmuş ve kendini Meddâh La’lîn-kabâ 
ile kıyaslamıştır: 
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Pür-cürm ise Rızâyî hele kâr u pişesi 
Hemvâre medh-i pâk-i habîb-i Hudâ imiş 

Hengâme-i medâyih-i fahr-ı cihânda 
Destinde çûb-ı hâmesi destân-serâ imiş 

Olup hemîşe menkabe-hân-ı risâleti 

Hâme midâd-ı sürh ile Lalîn-kabâ imiş (Rızâyî K 10/12-14) 


Beyânı de La’lîn-kabâ’yı bir beytinde Bâkî ve Atâyî’nin gazellerindeki kullanıma yakın bir 
şekilde hikâye anlatması dolayısıyla anmıştır: 

Dîvân-ı gülde bülbül-i zârun figânını 

Lalîn-kabâ-yı nâle aceb dâsitân eder (Beyânî G137/2) 

[Gül divanında inleyen bülbülün figanını, nalenin La’lîn-kabâ’sı ne şaşılacak bir hikâye olarak 
anlatır.] 


İlmi bilgisi ve hoş sohbetinden dolayı padişahın nedimleri arasına girmiş ve kendisi de IV. 
Murad’m nedimliğini yapmış olan Sabrı velll. Murad’m saltanatı zamanında büyümüş ve eğitim 
almış olan Ganî-zâde Nâdirîdiğer şairlerden farklı olarak La’lîn-kabâ’yı Şehnâme 
kahramanlarının isimlerini de andıkları beyitlerde söz konusu etmişlerdir. Behmen ve Cem 
kelimelerinin geçtiği aşağıdaki beyitlerde Meddâh La’lîn-kabâ’dan söz edilmektedir: 

Zebân-ı şevk ile Lalîn-kabâ-yı şîşe-i mey 

Mahall-i Cemde bugün kim hikâye başlamadı (Sabrî G178/3) 

Kâmet itdi leşker-i ezhâra kenz-i Behmeni 

Tîg-i hâr ile gül oldı kâsım-ı Lalîn-kabâ (Nâdiri G5/3) 


Son olarak yine Nâbî’nin de bir gazelinde “Güllerin La’lîn-kabâ’smm meydana çıkışı ve 
hilekâr bülbüllerin beğenip, takdir edip alkışlamaları” şeklinde bir ifade ile Meddâh La’lîn- 
kabâ’dan söz edildiği anlaşılmaktadır: 

Şâbâş-hânlık eyledi ayyâr-ı andelîb 

Meydâna çıkdı kâsım-ıLalîn-kabâ-yı gül (Nâbî G 489/4) 


Sonuç 

La’lîn-kabâ gerçek anlamıyla “kırmızı cübbeli/kaftanlı” anlamına gelmektedir ve divan 
şairleri tarafından sıklıkla kullanılan bir terkip olarak karşımıza çıkmaktadır. La’lîn-kabâ aynı 
zamanda III. Murad’m meddâhmm adıdır ve bu çalışmanın ilhamı; Hakkında sadece çok kısa bir 
biyografik bilgiye sahip olduğumuz Meddâh La’lîn-kabâ’yı divan şairi tanıdı mı? Tanıdıysa şiirinde 
onun meddâhlık vasıflarından hangi ölçülerde söz etti? gibi sorular olmuştur. 

Bâkî, Atâyî, Beyânî, Sabrî, Gani-zâde Nâdiri,Rızâyî ve Nâbî gibi isimler La’lîn-kabâ’dan söz 
etmiştir. 
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Araştırmacıların III. Murad döneminin en önemli meddâhı olarak tanımladıkları Meddâh 
La’lîn-kabâ divan şairlerinin de dikkatinden kaçmamıştır. Benzetmeler yardımıyla kimi zaman 
aşığın kana bulanmış kalbi ile ilişkilendirilen La’lîn-kabâ; kimi zaman da doğrudan şairin kendisini 
kıyasladığı meddâh karakteriyle karşımıza çıkmaktadır. Aldığı Şehnâmecilik eğitiminin izlerini 
meddâhlığma yansıtıyor olacak ki birkaç şair La’lîn-kabâ’yı Şehnâme karakterlerini de andığı 
beyitlerinde söz konusu etmiştir. 

Sonuç olarak klasik bir edebiyat geleneği içinde kendinden bir şekilde bahsedilmiş olması 
La’lîn-kabâ’nm hem klasik kültür çevrelerinde tanındığını hem de klasik ve halk kültürü arasındaki 
geçişkenliği göstermektedir. 



Resim 1: Sultan III. Murad devrinin ünlü meddâhlarmdan La’lîn-kabâ’nm tasvir edildiği 
minyatür. (Museum of Fine Arts Boston) (Nutku 2003: 293). 
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Çâk-i Girîbânı Farklı Yorumlamak 

Zeynep DÎNÇER BERDİBEK* 


Özet 

Klâsik Türk Şiirinde sevgili, rakîb ve çoğu zaman âşık ile birlikte anılan “çâk-i girîbân”; 
genellikle “kıskançlık”, “yas” ve “sıkıntı” alameti olarak görülmüş ve sözlüklerde bu anlamıyla 
değerlendirilmiştir. Fakat Fars edebiyatındaki geleneklerde, söz konusu ibarenin aynı zamanda 
eğlence meclislerinde karşılaşılan bir terim olduğu dikkati çekmektedir. Burada olumsuz 
anlamından çok olumlu bir anlam taşıyan ifade; eğlencenin zirveye ulaştığının habercisidir. 

Bu bağlamda yapılması planlanan çalışmada, öncelikle Klasik Türk Edebiyatındaki “çâk-i 
girîbân” kullanımları üzerinde durulacak; ardından bu ifadenin Fars Edebiyatında olduğu gibi 
Klasik Türk Edebiyatında da “sevinç” ve “eğlence” göstergesi olduğu izah edilecektir. 

Anahtar Sözcükler: Çâk-i girîbân, sıkıntı, yas, kıskançlık, sevinç. 

Different Interpretation of Çâk-i Girîbân 
Abstract 

In classical Turkish poetry, lover, beloved and opponent has mostly mentioned with "çâk- 
i girîbân" that was often seen as a sign of "jealousy", "mourning" and "distress", and in the 
dictionaries it was particularly judged in this sense. But when you look at the traditions in Persian 
literatüre, it is noteworthy that this phrase is a term encountered in recreational council s other 
than these meanings. Here, there is a very positive meaning, even the funniest time of this council. 

In this context, firstly the usage of "çâk-i girîbân" in Classical Turkish Literatüre will be 
emphasized. Then it will be explained not only as the sign of fun in Persian Literatüre, but also 
sign of distress, mourning and jealousy in the Classical Turkish Literatüre 

Key Words: Çâk-i girîbân, distress, mourning, jealousy, fun. 

Giriş 

Sözlüklerde çâk-i girîbân, çâk-i pirâhen, yaka yırtmak, girîbân çâk kerden, câme deride, 
câme pâre kerden, girîbân-ı dâmânî kerden, câme foyte kerden vs. olarak karşımıza çıkan söz 
grubu; “sıkıntısından ya da üzüntüsünden yakasını yırtmak” (Devellioğlu 1996: 151) “dertli, acılı, 
çok üzgün kimse”, “yaka yırtmacı” (Lügat-i Nâci 2009: 332; Kâmûs-ı Osmânî 1895: 231), “aşkından 
veya öfkesinden üstünü başını yırtmak, sabah olmak ve takatsiz kalmak” (Kanar 2015: 145) olarak 
anlamlandırılmıştır. Sözlük anlamının yanı sıra zamanla bu ibarenin farklı anlamlara sahip olduğu 
görülmektedir. 

“Girîbân” sözcüğü tek başına değerlendirildiğinde “gömleğin üst kenarı, yakanın ön tarafı” 
(Tietze 2002: 157) olarak tanımlanmakta ve bu sözcük; gömleğin kendisini hatta elbisenin 
tamamını karşılamaktadır. Benzer bağlamlarda değerlendirilen “câme” sözcüğü “önü kapalı veya 
açık kıyafet”; “kabâ” ise “önü açık kaftan” anlamına gelmektedir. (Naili Divanı Sözlüğü 2015: 216 
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) Klâsik Türk şiirinde bu sözcüklerle karşılanan yırtma eylemi ise elbisenin bütününden çok; onun 
üst kısmı veya varsa yakası için geçerli bir ifadedir. 

Gömlek denildiğinde öncelikle Hz. Yakub ile oğlu Hz. Yusuf un yaşadıkları olay 
hatırlanmaktadır. Burada babası, oğlunun gömleğini koklayıp gözlerine sürdüğü zaman görmeye 
başlar. İkincisi öldürülmek istenen insanlar için kullanılan zehirli gömlek bilinen örnekler 
arasındadır. Burada insanların daha güzel kokmak için tütsülenip hoş kokular sürülen bir tür 
kokulu gömlek giyerler. Bu, Eski İran geleneklerinde “pirâhen yakmak” olarak anlamlandırılmıştır. 

“Gömlek yırtmak” veya “elbise yırtmak” ise genellikle matem, kıskançlık ve sıkılganlık 
göstergesi sayılmıştır. Mesela ölüm karşısında çaresiz kalan insan; kimi zaman saçlarını yolarak 
kimi zaman da yüzünü paralayıp elbisesini yırtarak duygularını yansıtabilmiştir. Hz. Yusuf 
kıssasında daha çok iffet ve doğruluğun sembolü olan gömlek, arkadan yırtılması yönüyle dikkati 
çeker. 


Mevlevîlerde de manevi bir aşamada veya teessür sebebiyle yaka yırtmaktan söz 
edilmektedir: “...Mevlevîhırkaları evvelce Trablusgarplılarm giydikleri bornoz şeklinde ve 
yakadan geçme idi. Dervişin biri mânevi bir kabz esnasında teessüründen yakasını yırtmak 
suretiyle hırkanın önünü açtı. Hırkanın önünün açılması kendisine ferahlık verdiği için bu hırkaya 
o manaya gelen «ferecî» adı verildi. Arapça bir kelime olan ferec, gam ve gussadan, sıkıntıdan 
kurtulmak demektir.” (Pakalm 2009: 606) 

“Çâk-i girîbân” söz grubu bir bütün olarak düşünüldüğünde; ibarenin sahip olduğu 
anlamları şu şekilde sıralamak mümkündür: 

Hırs: Kimi zaman öfkesinden yakasını yırtan insanlar bu konudaki duygularını şiire şu 
şekilde yansıtmıştır: 

Gâhî vakthâ bekadrî hırsem mîgirift ki 

Mîhâstem yeke-i pîrâhenem râ pare konem 

Çûâ o^j*) 

“Bazen o kadar hırslanıyordum ki gömleğimin yakasını yırtmak istiyordum.” 

Sıkıntı: Hâyırî adlı şairin aşağıdaki rubaisinde ise söz konusu kavramın sıkıntı anlamı ön 
plana çıkmaktadır: 

Derd-i dilem ez çâk-i girîban peydâst 

V’ez sîne-i zar râz-ı pinhân peydâst 

Ez zaftenem çünân şode zâr u nahif 

K’ez her tarafî ki benzen cân peydâst 

Hâyırî (Solmaz 2009: 128) 

“Gönlümün derdi bağrımın açıklığından bellidir. İnleyen sinemden gizli sır açığa 
çıkmıştır. Zayıflıktan tenim (vücudum) öyle incelmektedir ki ne taraftan baksan can görünür.” 

Üzüntü-yas: Haşan Ziyaî aşağıdaki örnekte yakasının yırtılmasını kırmızı gülün 
yanağının gamma bağlamaktadır. 
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Gam-ı haddünle verd-i handânum 
Gül gibi çâk olur girîbânum 

Mostarlı Haşan Ziyaî G.308-1 

“Ey gülen gül; senin ayva tüylerinin gamıyla gül gibi yakamı yırttım.” 

Hayretül-Ebrâr da ise kişinin yaka yırtması bir matem tablosu ile anlatılmaktadır: 

Kör ki niçükdür yaka çak eylemek 
Özni figân birle helâk eylemek 

Hayretul-Ebrâr 574 

“Yakanı yırtıp, kendini kederle helak etmek nasıldır, gör.” 

Gelün iy ehl-i vefa bir ulu matem tutalum 
Yakalar çâk idelüm derd ile bir ad idelüm 

Süheylî-Mersiye 2/5 

“Ey vefa sahipleri! Gelin, yakalarımızı yırtıp kederimizi duyurarak büyük bir yas tutalım.” 

Süründi yirlere kıldı tenin hâk 
Yüzin yırtup yakasın eyledi çâk 

Hüsrev ü Şîrîn , 2621 

“Yerlerde sürünerek toza toprağa bulaştı. Yüzünü yırtıp yakasını parçaladı.” 

Kıskançlık: Ömer bin Mezîd’in ve Ahmed Paşa’nm yazdığı beyit örneklerinde ibarenin 
kıskançlık anlamı öne çıkmaktadır: 

Yüzüne gül teşebbüh etdügiçün sabâ 
Elinde çâk oldı yakası. 

c Ömer bin Mezîd 

“Gül, (sevgilinin) yüzüne benzemeye çalıştığı için saba rüzgârı ile yakası yırtılıverdi.” 

Açıp yakasını gösterse boynun Ahmed’e âh 
Ben ana gül gibi reşk ile câme-çâk olurum 

Ahmed Paşa G.208-7 

“(O sevgili ki) yakasını açarak boynunu Ahmed’e gösterirse, ben gül gibi onu kıskanarak elbisemi 
yırtarım.” 

Yakası açık olmak: Mezâkî Divânında geçen şu örnekte tamlama gerçek anlamına uygun 
olarak “yakası açık olmak” anlamına gelmektedir: 

Girîbân-çâk iken meclisde yârün sinesin gördük 
Felekde biz dahi îskenderün âyînesin gördük 
Mezâkî G.255-1 

“Mecliste yakası açıkken sevgilinin sinesini gördük. (Böylece) biz de bu dünyadayken 
İskender’in aynasını gördük.” 

Çok âşık olmak: Süheyl ü Nevbahar’da “yaka yırtmak” ifadesi “çok sevmek” ve” âşık 
olmak” anlamındadır: 
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Kişi aşka vericeğiz yakayı 

Yakasını yırtar dutar yakayı 

Süheyl ü Nevbahar 

Tüm bu anlamların dışında Fars geleneğinden yola çıkılarak tamlamanın olumlu 
anlamlarından da söz etmek gerekir: 

Farslardaki meclisin ve eğlencenin bir bölümü olarak -ki bu çoğunlukla heyecanın ve 
coşkunun arttığı bölümdür- yaka, gömlek ve elbise yırtmak geleneksel bir davranıştır. Burada 
meclis; tüm ihtişamı ve güzelliğiyle herkesi eğlendirirken yüzler gülümser ve insanlar müziğin 
coşkusuyla raks etmeye başlar. Rakkas; coşkunluğun zirveye ulaştığı bir noktada elbisesini yırtarak 
meclisi şenlendirir. Dolayısıyla sıkıntı ve keder; yerini sürür ve coşkunluğa bırakır. 

Elbette bu anlamlar Klâsik Türk şiiri metinlerinde de mevcuttur. Ancak metinlerdeki bu 
anlam katmanı; Türkçe sözlüklerde pek yer almamış; bilhassa şiir şerhlerinde çâk-i girîbânm 
olumsuz anlamı vurgulanmıştır. Ancak Ahmet Talat Onay; “elbise yırt-mak”maddesinde bu 
konuya şöyle değinmektedir: “İşret meclislerinde büyüklerin, muteber kimselerin şerefine kadeh 
kaldırmak ve tokuşturmak gibi, elbise yırtmak da eskiden İran'da adetmiş”(Onay 2000: 186). 

Çü gonca bâ-leb-i handan biyâd-i meclis-i şah 

Piyâle gîrem u ez-şevk câmepâre konem 

Lâedrî (Onay 2000:186) 

“Padişahın meclisinin yâdı için elime kadeh alır, gonca gibi güler, şevkten elbisemi yırtarım.” 

Çâk-i girîbân’m diğer olumlu anlamları ise şu şekilde değerlendirilebilir: 

Şevk: Sözcük grubunun aşırı sevgi, heyecan ve coşku anlamıyla pek çok örnekte 
karşılaşmak mümkündür: 

îtmeyüp dilde şehâ mihrüni pinhân subh 

Eyledi şevkün ile çâk-i girîbân subh 

Zeynel-i Sânî G. 123-1 

“Ey Sultanım! Sevgini gönlünde gizleyemeyen saba rüzgârı, senin aşkın ile sabah vakti yakasını 
yırttı.” 


Zulfâşufte vü hey kerde vü handan leb u mest 
Pîrehen çâk u gazelhân u surâhî der dest 
Hâfız G. 26-1 

“Saçları dağılmış, hafifçe terlemiş, dudaklarıyla gülücükler saçıyor; çakır keyif olmuş. Gömleğinin 
yakasını yırtmış, elinde şarap sürahisi ile gazel okuyor.” 

Bin(i)ger zi sabâ dâmen-i gul çâk şode 
Bolbol zi cemâl-i gul tarabnâk şode. 

Der sâye-i gul nişin ki bisyâr in gul 
Ez hâk ber âmede est u der hâk şode 

Ömer Hayyam-Rubai 

“Bak! Sabah meltemiyle gülün eteği yırtılmış. Gülün cemalinden ötürü bülbülün keyfi gelmiş. Gül 
ağacının gölgesine otur; zira birçok gül topraktan çıktığı halde yine toprağa gitmiş.” 




218 | Osmanlı Edebi Metinlerinin Anlam Dünyası Sempozyumu, 12-13 Mayıs 2017, BİLECİK 

Gönceler derisine sıgışamaz şevkinden 
Yaka çak eyledi gül c âşık-ı şûrîde-misâl 

Âşık Çelebi G.6-6 

“Goncalar; şevkten ötürü derisine sığışamaz; onlar gül gibi çılgın bir âşık örneği sergileyerek 
yakalarını yırtarlar.” 

Sarhoşluk: Mecliste yaka yırtma geleneği; özellikle Fars kültüründe sarhoşluk sonucu 
varlığını göstermektedir. Zira burada bir araya gelen insanlar; müzik, eğlence ve ziyafetlerle 
bütünleşerek dans edip oynamaktadır. Zevk ehli; sarhoşluğun da etkisiyle, eğlencenin zirve 
noktasını göstermek üzere elbise yahut yakasını yırtmaktadır. Bu geleneğin bizim edebiyatımızda 
da var olduğu Bâkî’nin şu beytiyle örneklenmektedir: 

Sinesin çâk eyledi mest-i sabûhîler gibi 
Subhdem murg-i çemenden gûş idüp âvâze gül 

Bakî G.301-3 

“Gül; sabah vakti çimenlikteki kuşların sesini dinleyerek had safhada sarhoş olanlar gibi yakasını 
yırttı.” 


Çökelüm kum-i mey ayağına sakbâ çekelüm 
Mest-i lâ-yakıl olalum yakalar çâk idelüm 

Edirneli Nazmî Murb.293-4 

“Şarap küpünün ayağına çökerek had safhada sarhoş olalım ve yakalarımızı yırtalım.” 

Gezer c ışkun hârâbatında Amrî 
Girîbân-çâk mest ü lâübâlî 

Amrî G.130-10 

“Amrî aşk meyhanesinde sarhoş, yakası yırtık ve laubali gezer.” 

Sarhoşluktan yaka yırtmak ile ilgili olarak eski dönemlerde özellikle külhanbeyleri arasında 
bilinen bir gelenek olarak mecliste soyunmaktan bahsedilir. Kişiler iyice sarhoş olduktan sonra 
donlarına kadar soyunurken diğerleri de onları seyretmektedir. Ancak Saltanat döneminde de 
devam eden bu gelenek, herkes tarafından talep edilmez. Bilhassa Kâğıthane’de yapılan 
eğlencelerde hayâ duygusu gelişenlerin bunu seyretmediği ifade edilir: İçki içilirken “birisi oyuna 
çıkar, etrafındakiler el vurarak “dellâl, dellâl yâ dellâl “ diyerek el çırpar. Külhanbeyi önce ceketini 
atar sonra sırası ile yelek, gömlek, pantolon en sonunda da donunu satarak çırılçıplak kalırdı. 
Gömlek yakmak eski devrilerin işret meclisle-rinde bir nevi kopuk oyunuydu. ” (Onay 2000: 219) 

Bursalı Rahimî’nin şu beyti de sarhoşluk manasını örneklemektedir: 

Yakasın çâk çâk itmiş yürür mestâne mestâne 
Bu gün ol şûh-ı bî-pervâ yiğit dür lâ-ubâlîdür 

Bursalı Rahmi G.59-2 

“Bugün o pervasız sevgili; yiğit ve laubalidir. Yakasını paramparça etmiş, sarhoş sarhoş 
yürümektedir.” 

Zaten Dehhuda da “pirâhen-i çâk” ifadesi için “sarhoşluktan ötürü yakasını yırtmak” 
anlamını vermektedir: 
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Zolfâşofte o cûy kerde o khandân leb o mest 
Pîrehen çak o gazel-khân o sorrâhî der-dest 

Hafız 

“Saçlar dağınık, dudaklar gülümser bir halde. Gazel okuyanların elinde şarap testisi ve gömlekleri 
yırtık.” 


Sevinç: Olumlu bir anlam göstergesi olarak Cem Sultan’m şiirindeki safadan ötürü yaka 
yırtmak ifadesi dikkat çekicidir: 

Gönce safadan yakasın çâk ider 
Gül yüzünün vasfını ansa nesîm 

Cem Sultan 

“(Ne zaman ki) sabah rüzgârı sevgilinin gül yüzünden bahsetse; gonca safadan yakasını yırtardı.” 

Ferahlama: Bir ferahlama belirtisi olarak “câme çâk eylemek” Hüsrev ü Şîrîn mesnevisinde 
yer almaktadır: 

Velî ol günde pür-şevk idi Şîrîn 
Şikâr içreyürürdi husrev-âyîn 

Be-gâyet ol gün olmışdı ferah-nâk 
Dilerdi kim ideydi câmesin çâk 

Hüsrev ü Şîrîn Beyit-1841 

“O gün Şîrîn şevk doluydu. Av içerisinde yürüyordu. Ve o vakit, o denli ferahlamıştı ki elbisesini 
yırtmayı dilemişti.” 

Gurur ve kibri yok etmek: İshâk Çelebi gönlünü böyle bir Abdal Dervişe benzettiği beyti 
dikkat çekicidir. Burada gönül; gurur ve kibir alameti olarak kıyafetini yırtan, başı açık bir hâlde 
insanlar arasında dolaşan bir şekilde anlatılmıştır: 

Dest-i hasretle çeküp cân cüb-besin çâk eyledük 
Baş açuk abdal olup bâzâra düşdi gönümüz 

Üsküplü îshak Çelebi G. 94-2. 

“Hasret eliyle can cübbesini çıkarıp yırttık. Başı açık bir şekilde dolaşan abdal gibi gönlümüz 
pazara düştü.” 

Tüm bu anlamların dışında Mevlevîlerin sema âyini sırasında coşkunluğa kapılarak yaka 
yırttıkları bilinmektedir. Söz konusu gelenek Süleyman Uludağ’ın kitabında şu cümlelerle ifade 
edilir: 


“Mevlânâ, bir gün büyük bir heyecanla medreseden çıkmış sema ederek Sivas Kadısı 
İzeddin’in odasına girmiş, onu çeke çeke âşıklar toplantısına getirmiş ve o da elbisesini yırtarak 
semaya başlamıştı.” 

“Soğuk suyun altından çıkıp sema ettiği, uzun müddet yemek yemeden ve “el-cu sümme 
rücu” (açlık, açlık sonra Allah’a dönüş.) diyerek sema etmeye giriştiği de olurdu. Nadir hallerde 
sema esnasında kendisini kaybettiği, üzerinde bir gömlekten gayrı ne varsa kavvallara verip çıplak 
raksettiği vakit, etrafında bulunanlar, üzerine kıymetli kumaşlardan elbiseler giydirirlerdi.” 
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“Mevlânâ ile birlikte semada bulunanlar veya münferiden sema edenler arasında 
elbiselerini yırtanlar da olurdu. .. .(Uludağ 2005: 257-259) 

Bu gelenek Çengnâme’deki şu beyitte de yer almaktadır: 

Saf asından olur gam-gîn ferah-nâk 
Semâ \ndan iderler cübbeler çak 

Çengnâme Beyit-635 


Sonuç 

Osmanlı şiirinde sevgili, âşık ve rakip tarafından gerçekleştirilen çâk-i girîbân yani yaka 
veya elbise yırtmak eylemi; edebiyatımızda çoğu zaman olumsuz anlamıyla değerlendirilmiştir. 
Genellikle bunalmak, sıkılmak ve üzülmek anlamıyla düşünülen ibare; Fars Edebiyatında ve Klasik 
Türk Edebiyatında olumlu anlamlara da sahiptir. 

Mutluluk, sevinç, heyecan veya aşırı sarhoşluktan ötürü yaka yırtmak aynı zamanda bir 
dönem İran’da ve sonrasında bizde gelenek hâlinde meclislerde sergilenen bir tavırdır. Burada 
eğlencenin dozunun arttığı hatta zirveye ulaştığı anlaşılmaktadır. 

Daha çok mecliste raks eden kimse tarafından yırtılan gömlek; genellikle siyeh-mest yani 
aşırı derecede sarhoş bir halde gerçekleşir. Günümüzde de benzer bir eğlence algısıyla kimi 
sanatçıların sahnede gitar, tabak veya kadeh kırdığı yahut omzundaki kıyafeti yere attığına tanıklık 
edilmektedir. 

Nitekim şunu söylemek gerekir ki ister olumlu isterse olumsuz anlamıyla değerlendirilsin 
bu durum, aşırı bir duygunun açığa vurulma hâli ve meclis geleneğinin bir parçasıdır. 
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Klasik Türk Şiirinde “Sûret-i Dîvâr” Tabiri Üzerine 

Bilal GÜZEL * 

Özet 

Edebi metinlerde kelimeler sözlük anlamlarının dışında anlamlara gelecek şekilde de 
kullanılırlar. Bazı kelimelere ve tabirlere şairlerce farklı anlamlar yüklenmiştir. Kimi zaman bir 
ifade aynı şairin farklı şiirlerinde birbirinden farklı anlamları karşılamak için kullanılmıştır. 
Arapça sûret kelimesi ile Farsça dîvâr kelimesinin bir araya gelmesiyle oluşan ££ sûret-i dîvâr” tabiri 
de bunlardan birisidir. Klasik Türk edebiyatı şairleri şiirlerinde ££ sûret-i dîvâr” tabirini birbirinden 
farklı anlamlara gelecek şekilde kullanmışlardır. Bu bildiride ££ sûret-i dîvâr” tabirinin Klasik Türk 
edebiyatında hangi anlamlara gelecek şekilde kullanıldığı tartışılacaktır. 

Anahtar Kelimeler: Klasik Türk Edebiyatı, anlam, sûret-i dîvâr. 

On the cc Sûret-i Dîvâr” Phrase in the Classical Turkish Poetry 

Abstract 

Words in literary texts are also used to mean differently other than their literal meanings. 
Different words and phrases were attributed a different meaning by poets. Sometimes, a phrase is 
used to meet different meanings in different poems of the same poet. One of them is the M sûret-i 
dîvâr” phrase which is formed by the combination of the Arabic word sûret and the Persian word 
dîvâr. Classical Turkish literary poets used the term "sûret-i dîvâr" in different meanings in their 
works. In this study, how the meaning of "sûret-i dîvâr" is used in classical Turkish literatüre will 
be discussed. 

Keywords: Classical Turkish Literatüre, meaning, suret-i divar. 

Bildirimizin konusunu Klasik Türk Şiirinde kullanılan ££ sûret-i dîvâr” tabiri 
oluşturmaktadır. Farsça Dîvâr (Kanar 2008: 677) kelimesi dilimizde duvar şeklini almıştır. Arapça 
Sûret ise yüz, çehre, surat; resim, nakış(Ayverdi 2011: 2898) gibi anlamlara gelmektedir. Bu 
anlamların yanı sıra “sûret” kelimesi put anla-mmda da kullanılmıştır(Redhouse 2011: 1190). Büt- 
hâne, Büt-gede kelimeleri yerine edebi metinlerde Sûret-hâne ifadesi kullanılmıştır(Servet 2001: 
337). 


Taradığımız Türkçe sözlüklerde Sûret-i dîvâr tabiri yer almamak-tadır. Aynı şekilde Farsça 
Sözlüklerde de sûret-i dîvâr tabirine yer verilmemiştir. Yalnızca Steingass Sözlüğünde’de sûret 
kelimesi ile birlikte “sûret-i dîvâr” tabiri de alınmıştır. Steingass, sûret-i dîvâra, duvara çizilen 
resim, şaşırmak, şaşkınlıktan donup kalmak anlamlarını vermiştir (Steingass 2005: 795). 

Eldeki verilere göre Klasik Türk Şiirinde sûret-i dîvâr tabiri ilk defa 15. yüz yılda 
kullanılmıştır. 19. yüz yıla kadar pek çok şair sûret-i dîvâr tabirine şiirlerinde yer vermiştir. 
Beyitlerde sûret-i dîvâr farklı anlamlara gelecek şekilde kullanılmıştır. Örnek beyitler 
incelendiğinde sûret-i dîvâr’m dört farklı anlama gelecek şekilde kullanıldığı görülmüştür. Şimdi 
örnek beyitler üzerinden sûret-i dîvâr’m hangi anlamlara geldiğini görelim: 


* Arş. Gör., Ankara Hacı Bayram Veli Üniversitesi 
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1. Sûret-i DîvârTn Put Anlamında Kullanıldığı Beyitler: 

Yapılan taramalarda sûret-i dîvârm divan şairlerince en çok put ve duvar resmi anlamında 
kullanıldığı tespit edilmiştir. Sûret-i dîvâr’m put anlamında kullanıldığı beyitlerde kilise istiaresi 
yer alır. Sevgili, konuşmaması, taş kalpli olması, put gibi kusursuz olması yönleri ile sûret-i dîvâra 
yani puta benzetilir. İlk örnek beyit Usûlî’den: 

Hulku olmayan güzel san sûret-i dîvârdır 

Ey Usûlî bir büt-i bî-câna verme gönlünü (İsen 1990: 226) 

[Huyu olmayan güzel sanki sûret-i dîvârdır, ey Usûlî bir cansız puta gönlünü verme.] 

Beyitte Usûlî, güzel huyu olmayan güzeli sûret-i dîvâra yani puta benzetiyor ve cansız puta 
gönül vermemeyi öğütlüyor. Beytin ikinci mısraında büt-i bî-cân ifadesi ile karşılan put anlamı, 
ilk mısrada sûret-i dîvâr tabiri ile karşılanmıştır. 

Bir diğer örnek beyit Fuzûlî’den: 

Sûret-i dîvâr ediptir hayret-i aşkın bizi 

Gayr seyr-i bağ eder biz künc-i mihnet bekleriz (Akyüz vd 2000: 190 ) 

[Aşkının hayreti bizi sûret-i dîvâr etmiştir; başkaları bağda gezer biz mihnet köşesinde bekleriz.] 

Fuzûlî, sûret-i dîvâr ifadesini iki defa kullanmıştır. Bunlardan birisinde sûret-i dîvârı put 
anlamını karşılar diğerinde ise nakış, resim anlamı karşılar. Yukardaki beyitte ise put anlamı ile 
kullanmıştır. Sevgilinin aşkının şaşkınlığı ile donup kalmayı, put gibi olmayı Fuzûlî “sûret-i dîvâr 
olmak” tabiri ile karşılamıştır. 

16. yüz yıl şairlerinden Nevî de sûret-i dîvâr’ı put anlamı ile kullanmıştır: 

Ol büt-i sengîn-dile kılmaz eser manâ-yı c ışk 

Sen dil-efgâr olduğundan sûret-i dîvâra ne (Tulum ve Tanyeri 1977: 464) 

[O taş gönüllü puta aşkın manası eser etmez, senin gönlü yaralı olmandan sûret-i dîvâra ne? ] 

Nevî, beytin birinci mısraında sevgiliyi taş gönüllü put olarak nitelendirmiştir, ikinci 
mısrada ise taş gönüllü put anlamını karşı-lamak için sûret-i dîvâr tabirini kullanmıştır. 

Bir diğer örneğimiz Nefî’den: 

Tab’ım ol büt-hânedir kim sûret-i dîvârının 

Taşa kâr eyler hadeng-i gamze-i nâzik-teri (Akkuş 1993: 93) 

[Yaratılışım o put-hanedir ki sûret-i dîvârmm nazik yan bakışının oku taşa kar eyler.] 

Beyitte Nefı, yaratılışını put-haneye benzetiyor. Ancak bu öyle bir put-hanedir ki içindeki 
sûret-i dîvârm yani putun nazik yan bakı-şmm oku bile taşa işleyecek kadar kuvetlidir. 

Deyr-i hüsnün sûret-i dîvâr buldum bütlerin 

Bir sana mânend olur rûh-ı mücessem bulmadum ( Taş 2017: 195) 

[Güzelliğinin Kilisesin putlarını sûret-i dîvâr buldum, sana benzer bir cisimleşmiş ruh 
bulamadım.] 
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17. yüzyıl şairi Vahyi, sevgilinin güzellik Kilisesinin putlarını kar-şılamak için sûret-i dîvâr 
tabirini kullanmıştır. 

Sûret-i dîvâr’ı Şeyh Gâlib de put anlamı ile kullanmıştır: 

Deyr-i aşkın büt-perestânı keme Hak-bîndir 

Berhemenler sûret-i dîvâr a etmez iltifat (Kalkışım 1994:262) 

[Aşkının Kilisesinin put perestleri bütün Allah’ı görücüdür. Berhemenler sûret-i dîvâra iltifat 
etmez.] 


Şeyh Gâlib beytin birinci mısraında deyr ve büt-perestân kelime-lerini kullanmıştır, ikinci 
mısrada ise put anlamını karşılamak için sûret-i dîvâr tabirini kullanmıştır. Ateşe tapan 
Berhemenlerin sûret-i dîvâra yani puta iltifat etmeyeceklerini belirtmiştir. 

Sûret-i dîvar’m put anlamında kullanıldığı pek çok beyit bulun-maktadır, Ancak zamanı 
verimli kullanmak adına hepsini burada okumayacağız. 

2. Sûret-i Dîvâr’m Duvara Çizilen Resim, Nakış Anlamında Kullanıldığı Beyitler: 

Sûret-i Dîvâr’m, duvara çizilen resim, nakış anlamını karşılamak için de kullanıldığını 
belirtmiştik. Söz konusu beyitlerde sûret-i dîvâr nakş, tasvir, reng, resm, deyr gibi kelimelerle 
birlikte kulla-nılmıştır. Ayrıca bu beyitlerde ünlü nakkaşlar Behzâd ve Mani’ye de telmih 
yapılmıştır. Şimdi örnek beyitleri görelim: 

Nakş u reng ile bezenme sûret-i dîvâr-veş 

Zerd ol tek sûd-mend ol sûret-i dînâr-veş (Saraç 2002: 340) 

[Sûret-i dîvâr gibi nakış ve renk ile süslenme, yeter ki faydalı ol da dinarın şekli gibi sarı ol.] 

Emrî, sûret-i dîvân tanımlarken nakış ve renk ile bezenmiş olarak tanımlamıştır. Sûret-i 
dîvâr, nakış ve renkler ile süslenmiştir ancak hiçbir faydası bulunmamaktadır. Sûret-i dînar ise 
sarıdır, gö-rüntüsü güzel değildir ancak faydalıdır. 

Aldanur mı c âlemün ârâyişine ehl-i hâl 

Nakşı zâyil resmi fânî sûret-i divâre ne (Harmancı 2017: 272) 

[Hal ehli âlemin süsüne aldanır mı? Nakşı geçici, resmi fani, sûret-i dîvâre ne?] 

Beyitte Süheylî, sûret-i dîvârm nakış ve resimden ibaret olduğunu ve bunların her ikisinde 
geçici olduğu belirtmiştir. Dünya hayatı-nm süsü, güzellikleri de tıpkı duvara çizilen resimler gibi 
geçicidir. 

3. Sûret-i Dîvâr’m cc Duvar Renkli” Anlamında Kullanıldığı Beyitler: 

Sûret-i dîvâr’m divan şairlerince kullanılan üçüncü anlamı “duvar renkli”dir. Bu anlamı 
ile aşığın bir sıfatı olarak kullanılır. Âşık, sevgilinin hasreti, gamı ile öyle zayıflamıştır ki yüzü ile 
sûret-i dîvârm bir farkı yoktur. Divan şairleri günümüzde “yüzü kireç gibi olmak” deyimi ile ifade 
ettiğimiz durumu karşılamak için sûret-i dîvâr gibi olmak tabirini kullanmışlardır. İlk örneğimiz 
Bâkî’den: 




Bilal GÜZEL , Klasik Türk Şiirinde “Sûret-i Dîvâr” Tabiri Üzerine | 225 
Bâkıyâ ehl-i nazar oldur ki kûy-ı yârda 

Sûret-i dîvâr dan cism-i nizârumfark ide (Küçük 1994: 385) 

[Ey Bâkî, Nazar ehli o kişidir ki yârin mahallesinde zayıf bedenimi sûret-i dîvârdan ayırt ede.] 

Sevgilinin mahallesinde çektiği sıkıntılar sebebi ile aşığın bedeni zayıflamış, yüzü 
solmuştur. Aşığın bedeni adeta duvar rengine bürünmüştür. Duvar ile aşığın bedenini ayırt etmek 
için dikkatli bir bakış gerekmektedir. 

Oldı gam-ı ışk ile tenüm sûret-i dîvâr 

Mecnûn gibi tasvîrüm alurlarsa revâdur (Tulum ve Tanyeri 1977: 48) 

[Aşk gamı ile tenim sûret-i dîvâr oldı, Mecnûn gibi tasvirimi alsalar uygundur.] 

Nevî, aşk gamı çeken tenenin sûret-i divâr olduğunu belirtiyor. Aşığın teni aşk gamı ile 
gam sararıp solmuş, yani duvar rengine dönmüştür. Şair bu hali ile kendisini Mecnûn’a 
benzetmektedir. Mecnûnun minyatürlerde zayıf ve sararmış bir beden ile tasvir edildiği 
bilinmektedir. Beyitte gam ile zayıflayıp sararmış bedeni anlatmak için sûret-i dîvâr tabiri 
kullanılmıştır. 

Lâgaram şöyle ki dîvâra tayansam sanemâ 

Nazarın iden yüzüme sûret-i dîvâr sanur (Saraç 2002: 104) 

[Ey Sanem, öyle zayıfım ki duvara yaslansam yüzüme bakan sûret-i dîvâr sanır.] 

Beyitte Emrî, sûret-i dîvârı hem resim, hem de duvar rengini çağ-rıştıracak şekilde 
kullanmıştır. Şair, o kadar zayıftır ki duvara yaslansa yüzüne bakanlar onu duvar zanneder, çünkü 
zayıflıktan yüzü sararıp solmuş adeta duvar rengini almıştır. Bu sebeple şai-rin yüzü ile duvar bir 
birinden ayırt edilemez. Beyitte şair duvara yaslansam diyerek duvara çizilen resimlere de 
gönderme yapmıştır. 

Görüp agyâr ile olmışdı mükedder hâlüm 

Zafdan sûret-i dîvâra dönüp timsâlüm (Kaya 2017:182) 

[(Sevgiliyi) yabancılar ile görüp halim kederli oldu, zayıflıktan şeklim sûret-i dîvâre döndü.] 

Beyitte şair kaderden zayıflayan vücutlunun sûret-i dîvâre dön-düğünü belirtmiştir. 
Beyitte sûret-i dîvâr hem duvar renginde olmayı hem de duvar resmini çağrıştıracak şekilde 
kullanılmıştır. 

4. Sûret-i Dîvâr’ın Şaşırmak Anlamında Kullanıldığı Beyitler: 

Sûret-i dîvâr bir beyitte Steingass Sözlüğünde belirtilen “şaşır-mak” anmalı ile de 
kullanılmıştır. 17. yüz yıl şair Vahyî sûret-i divârı şaşırmak anlamı ile kullanmıştır: 

Mânî de olsa sûret-i dîvâr olur gören 

Reşk-i nigâr-hâne-i Çîn oldı bezmümüz (Taş 2017: 162) 

[Meclisimiz Çin’in nigar-hanesinin kıskandığı yer oldu, (bu duru-mu) Mânî de görse sûret-i dîvâr 
olur.] 


Beyitte şair meclislerinin Çin’in nigar-hânesini kıskandıracak mertebede olduğunu 
belirtiyor. Bu durumu her gören sûret-i dîvâr olur, hatta ünlü nakkaş Mânî bile görse sûret-i dîvâr 




226 | Osmanlı Edebi Metinlerinin Anlam Dünyası Sempozyumu, 12-13 Mayıs 2017, BİLECİK 

olur. Şairin bulunduğu meclisin süsünü, nakşını gören herkes bu güzellik karşısında şaşırmaktadır. 
Beyitte şair şaşırmak anlamını karşılamak için ££ sûret-i dîvâr olmak” tabirini kullanılmıştır. 

Sonuç 

Sonuç olarak sûret-i dîvâr tabiri Klasik Türk Şiirinde dört farklı anlamı karşılamak üzere 
kullanılmıştır. Bunlar, put, duvara çizilen resim ile nakış, duvar renkli ve şaşırmaktır. Sûret-i Dîvâr 
hem sevgilinin benzetmeliği hem de aşığın benzetmeliği olarak kulla-nılmıştır. Sevgili sûret-i dîvâr 
tabiri ile konuşmaması ve taş kalpli olması yönüyle puta güzelliği ile de duvar resmine 
benzetilmiştir. Âşık ise teninin zayıflığı, sararıp solması ile duvar rengine benze-tilmiştir. Eldeki 
örnek beyitlerden bir tanesinde ise sûret-i dîvâr şaşırmak anlamında kullanılmıştır. 
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XVII. Yüzyıla Ait Bir Tabir: “Kat Kat Helâl Olsun” Üzerine 

Kadriye HOCAOĞLU ALAGÖZ' 

Özet 

Klasik Türk şiirinde rediflerin önemli bir yeri vardır. Bir şair tarafından bulunan orijinal 
bir redif, diğer şairleri nazire söylemeye davet etmiştir. XVII. yüzyılın sonu ve XVIII. yüzyılın 
başında yaşadığı bilinen “Enis” mahlaslı Mevlevi şairi Recep Dedenin Divanı nda “kat kat helâl 
olsun” redifi / tabiri yaşadığı dönemde ve sonrasında ilgi görmüş, birçok şair tarafından tanzir 
edilmiştir. XVII. yüzyılda bu redifi tanzir eden şairler Tayyâr-zâde Atâ’nm Tarih-i Enderûn adlı 
eserinin IV. cildinde toplu olarak verilmiştir. Aynı redif / tabir, Rodosçuklu Kömürkayazâde Fenni 
Efendi ve Nâbî tarafından da kullanılmıştır. “Kat kat helâl olsun” redifine nazire yazan şairlerin 
birçoğunun hayatları ve eserleri hakkında bilgi bulunmaması, yazmış oldukları tek beyitlik 
manzumeyle tanınmaları edebiyat tarihi açısından önem arz etmektedir. 

Bu bildiride XVII. yüzyılda ilk defa Enis Receb Dede tarafından kullanılan “kat kat helâl 
olsun” redifi / tabiri ele alınarak söz konusu redife nazire yazan şairler tanıtılacaktır. Tespit 
edilebilen manzumelerin metin neşri yapılarak karşılaştırma yoluna gidilecek, edebiyat tarihindeki 
önemine yer verilecektir. 

Anahtar Kelimeler: “Kat kat helâl olsun”, “nazire” geleneği, XVII. yüzyıl. 

Term Belong to XVII. Century: ”Kat Kat Helal Olsun" 

Abstract 

“Redif’s have an important place in classical Turkish poetry. An original redif found by a 
poet invited other poets to sing “nazire”. Enis dignifıed Mevlevi poet Recep Dede’s “kat kat helal 
olsun” redif which is in his Divan was interested and copied in by lots of poets at his time. In the 
XVII century, this “redif’s was given collectively on the IV skin of the poet Tayyar-zâde Atâs 
History of Enderun. The same “redif’ was also proclaimed by Rodosçuklu Kömürkayazâde Fenni 
Efendi and Nâbî. It is important for poets who write “redif’ “nazire” not to have information about 
their lives and works, to be recognized by the single couplet they wrote, in terms of literary history. 

In this paper poets who writes nazire to redif “kat kat helâl olsun” which first used by Enîs 
Receb Dede in XVII century will be introduced. Importance of text be showen by comparison of 
detected poems. 

Key Words: “Kat kat helâl olsun”, tradition of “nazire”, XVIIth. century. 

Giriş 

Sözlük anlamı “arkadan gelen” demek olan redif, Klasik Türk şiirinin önemli bir 
unsurudur. “Kafiyenin bütünleştiricisi ve zenginleştiricisi” olarak redif, ses ve anlamın odak 
noktası olarak görülmüştür. (Macit 2004: 82) Klasik Türk şiirinde şairlerin yeni kafiyeler ve redifler 
bularak şiirine orjinallik katma çabası içerisinde olduğu bilinmektedir. Tezkire yazarları da zaman 
zaman bu tür orjinal buluşları eserlerinde takdir etmişlerdir. Tanpmar’m belirttiği gibi “bir sanat 
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anlayışında hâkim olan, esas söylenen şey değil söyleyiş tarzı” olmuştur. (Tanpmar 1977: 180) Bir 
şair tarafından bulunan orjinal bir redif, diğer şairleri adeta nazire söylemeye davet etmiştir. 

XVII. yüzyıl şairlerinden “Enis” mahlaslı Mevlevi şairi Recep Dede’nin Divanı nda yer alan 
“kat kat helâl olsun” deyimi yaşadığı dönemde ve sonrasında ilgi görmüş, birçok şair tarafından 
tanzir edilmiştir. XVII. yüzyılda bu redifi tanzir eden şairler Tayyâr-zâde Atâ’nm Osmanlı Saray 
Tarihi Tarih-i Enderûn adlı eserinin IV. cildinde toplu olarak yer almıştır. Aynı redif / tabirin 
Rodosçuklu Kömürkayazâde Fennî Efendi, Nâbî ve Künhî tarafından da kullanıldığı tespit 
edilmiştir. Adı anılan şairlerin bir kısmı “kat kat helâl olsun” deyimini bir redif olarak kullanmış, 
bir kısmı ise redif olmaksızın söz konusu deyime manzumelerinde yer vermiştir. “Kat kat helâl 
olsun” redifine nazire yazan şairlerin birçoğunun hayatları ve eserleri hakkında bilgi 
bulunmaması, yazmış oldukları tek beyitlik manzumelerle tanınmaları edebiyat tarihi açısından 
önem arz etmektedir. 

“Helâl olsun” deyimi, Türkçe Sözlük’te (2005: 874) “bir hizmet veya özverinin istenilerek 
yapıldığını ve takdir edildiğini göstermek için kullanılan bir söz”, “hakkımı helal ediyorum 
anlamında kullanılan bir söz” veya “bir davranış karşısında sitemle söylenen bir söz” olarak yer 
almaktadır. “Helâl olsun” deyiminin başına pekiştirme unsuru olarak getirilen “kat kat” yapısı 
ikileme örneğidir. “İkileme, anlatım gücünü arttırmak, anlamı pekiştirmek, kavramı 
zenginleştirmek amacıyla kurulan yapılardır.” (Şahin 2017: 158). 

Bu bildiride XVII. yüzyılda ilk defa Enis Receb Dede tarafından kullanılan “kat kat helâl 
olsun” redifi / tabiri ele alınarak Sultan II. Mustafa (saltanatı: 1695-1703) döneminde yaşamış 
Enderûnlu şairlerin söz konusu redife yazdıkları nazireler değerlendirilecek edebiyat tarihindeki 
önemine yer verilecektir. Ayrıca Enderûnlu olmayıp da aynı redifte bir manzume söyleyerek 
dönemin modasına uyan şairler de incelenecektir. 

1. Enîs Receb Dede 

XVII. yüzyılın sonu ile XVIII. yüzyılın başında yaşadığı bilinen Enîs mahlaslı şairin asıl adı 
Receb’tir. Doğum tarihi tam olarak bilinmemekle birlikte ölümüne düşürülen tarihlerden Receb 
1146 / Aralık 1733 tarihinde vefat ettiği bilinmektedir. 1 

“Uzun müddet Mesnevi okutmuş ve Edirne’de elli sene şeyhlik makamında bulunmuş olan 
Receb Dede, şairliği ve tasavvûfî kişiliği dolayısıyla devrin en itibarlı şahsiyetlerinden biridir.” 
(Ceyhan 1990: XXI). 

Sâlim, tezkiresinde Enîs Receb Dede yi, “derviş abasını, padişah elbisesine değişmeyen 
bilgili, basiretli, melek sıfatlı bir zat” 2 olarak anmaktadır. 


1 Şair hakkında ayrıntılı bilgi için bkz: Ceyhan, Âdem (1990). Enîs Receb Dede (î-1733) Hayatı, Edebî Şahsiyeti ve Eserleri: 
Dîvânı. Yüksek Lisans Tezi. İstanbul: Marmara Üniversitesi. Güntan, Halil (1990). Receb Enîs Dede Hayatı, Edebî 
Kişiliği ve Divanının Tenkitli Metni. Yüksek Lisans Tezi. Konya: Selçuk Üniversitesi. 

2 “ol şeyh vâsıl-ı kemâlât bir zât-ı meleki’s-sıfâtdır ki hırka-i peşmîne-i ferâgmı berdûş-ı râhat ve külâh-ı pür-intibâh-ı 
âgâhî meymenet-penâhı efser-i ser-i hulûs-ı ‘uzlet idüb c abâ-yı dervişîyi zer-baft-ı şâhâneye değişmeyen 
âgâhlardandır.” (İnce 2005: 175). 
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Enis Receb Dede’nin 

Tokunsun tek hemân lal-i nemek-rîzüh leb-i câma 

Katarsan bâde-i nâba nemek kat kat helâl olsun (95/2) 

beyti döneminde meşhur olarak yirmiden fazla şair tarafından kendisine nazire söylenmiştir ancak 
Sâlim ve Esrar Dede tezkirelerinde hiçbir şairin Enis Receb Dede kadar başarılı olamadığını 
vurgulamaktadır. (Genç 2000: 26; İnce 2005: 176). 

2. cc Kat Kat Helâl Olsun” Redifini / Deyimini Tanzîr Eden Tayyâr-zâde Atâ 

Tarihîndeki Şairler 

a. Hazîneli Şeyh Râsih Efendi 

Enderûnludur ve Sultan II. Mustafa (saltanatı: 1695-1703) dönemi şairlerindendir. Râsih 
Efendi’nin söz konusu deyime yer verdiği iki beyti bulunmaktadır: 

Salın üftâdeler saf saf yolunda pây-mâl olsun 

Libâs-ı nâz u ‘işve kaddine kat kat helâl olsun 

Hemân gül-berg-i ruhsârıh açılsun al al olsun 

Sana şürb-i müdâm ey gonca-leb kat kat helâl olsun 

(Arslan 2010: IV/388; Kurnaz-Tatçı 2001: 11/207-208) 

Râsih Efendi’nin sevgiliye “salın” diyerek seslendiği beyitte âşıklar, sevgilinin yolunda sıra 
sıra ayaklar altında kalmışlardır. İkinci mısrada şair, âşıkları yolunda “pây-mâl” eden sevgilinin 
boyuna naz ve işve elbisesinin kat kat helâl olduğunu dile getirmektedir. İkinci beyitte ise sevgilinin 
gül yapraklı yanağının hemen açılarak al al olması istenmektedir; bu durumu sağlayacak olan 
sürekli içme eyleminde bulunmaktır. Şair iki beyitte de sevgilinin vasıfları üzerinde durarak âdeta 
görevini yerine getiren sevgiliyi “kat kat helâl olsun” deyimiyle takdir etmiştir. 

b. Kîlârî Lebîbâ Begefendi 

Hayatı hakkında bilgi bulunmayan şairin günümüze tek beyti ulaşmıştır: 

Kumâş-ı tab’-ıpâkin bî-huşûnet âl âl olsun 

Katarsan penbe-i bezmi kerem kat kat helâl olsun 

(Arslan 2010: IV/389; Kurnaz-Tatçı 2001: 11/876) 

c. Baltacı Hulvî Efendi 

Hayatı hakkında bilgi bulunmayan şairlerdendir. Tayyâr-zâde Atâ’nm Osmanlı Saray 
Tarihi Tarih-i Enderûn daki kayda göre şair, “yanağının mumunla bırak göz, hayâli bir fener olsun; 
(eğer) yaşlı gözümün perdesi artarsa kat kat helâl olsun” demektedir. “Fânûs-ı hayâl”, içinde mum 
yanan üstü tabiat resimleriyle işlenmiş döner bir fenerdir. Sevgilinin yanağının mumuyla göz adeta 
bir fânûs-ı hayâle dönmektedir. İkinci mısrada yaşlı gözün önündeki perdenin “bit-” kelimesiyle 
artması istenmektedir. Engel olarak görülebilecek olan perdenin ortadan kalkması, gözyaşını da 
bitirebilecektir ancak âşık / şairin istediği akan gözyaşlarının devam etmesidir. Bu sebeple şair için 
“biterse perde-i çeşm-i terüm” kat kat helâl olacaktır: 
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Ko şem’-i \arızınla dîdefânûs-ı hayâl olsun 

Biterse perde-i çeşm-i terim kat kat helâl olsun 

(Arslan 2010: IV/389; Kurnaz-Tatçı 2001: 1/222) 

d. Galata Saraylı Makbûlî Çelebi 

Sultan II. Mustafa devri, Enderûn şairlerindendir. Hakkında kayıtlı tek bilgi GalatasaraylI 
olmasıdır. (Arslan 2010: IV/389) Klasik Türk şiirindeki âşık-maşûk ilişkisinin dile getirildiği “kat 
kat helâl olsun” redifli manzumede âşık, sevgilinin yan bakışıyla öldürülmeyi istemektedir. Bu 
durumda âşığın yeri, toprak değil toprağın altı dahi olsa helâldir. Ölümden korkmayan aksine 
isteyen âşık için sevgilinin yan bakış okuyla kendisini öldürmesi de bir ihsandır. “Helâl olsun” 
deyimini hem âşığın sevgilinin yolunda ölmesinin hem de öldürme işini gerçekleştiren sevgilinin 
yaptığı işin helâl olması şeklinde yorumlamak mümkündür. 

Beni gamzen okıyla öldür isterse vehâl olsun 

Mekânım zîr-i hâk olursa da kat kat helâl olsun 

(Arslan 2010: IV/389; Kurnaz-Tatçı 2001: 11/975) 

e. Kîlârî Ârif Beg 

Günümüze tek beyitlik manzumesi ulaşan Ârif Beg’in hayatı hakkında bilgi 
bulunmamaktadır. Kîlârî Ârif Beg’e ait olduğu kaydedilen beyitin aynı dönemde yaşadıkları 
bilinen Hazîneli Şeyh Râsih Efendi’nin “Salın üftâdeler saf saf yolunda pây-mâl olsun / Libâs-ı nâz 
u £ işve kaddine kat kat helâl olsun” beytiyle benzerliği dikkat çekicidir. Bu durum iki şair arasında 
esinlenme yahut tevârüd olup olmadığı sorusunu akla getirmektedir: 

Kızarsın ruhların gül-gûn u ebrû âl âl olsun 

Libâs-ı c işve [ü] nâzın sana kat kat helâl olsun 

(Arslan 2010: IV/389; Kurnaz-Tatçı 2001: 11/608) 

f. Baltacı Halîfe Behcetî Çelebi 

Behcetî Efendi, Baltacı Halîfe olarak tanınan Enderûnlu bir şairdir. Günümüzde sadece bir 
beyti bilinmektedir. “Efendim” hitabıyla sevgili seslendiği beyitte âşığın göğsü üzerindeki yaralar, 
bir “arz-ı hâl yazısı” olarak görülmektedir. Âşık / şairin söz konusu yazıyla isteği, rakibin 
katledilmesidir; eğer rakib katledilirse âşığın göğsünde açılmış yaralar da kat kat helâl olacaktır: 

Efendim sinem üzre şerha satr-ı c arz-ı hâl olsun 

Rakibin katline fermân buyur kat kat helâl olsun 

(Arslan 2010: IV/390; Kurnaz-Tatçı 2001: 1/111-112) 

g. Hazîneli Muhteremî-i Yenişehrî 

Hakkında bilgi bulunan tek kaynak Tayyâr-zâde Atâ’nm Osmanlı Saray Tarihi Tarih-i 
Enderûn da Enderûnlu Mustafa Efendi olarak kayıtlıdır. (Arslan 2010: IV/390) Şairin günümüze 
ulaşan tek beyti “gönül alın kırışıklığından hemen kurtulsun, (bu durum gerçekleşirse) sevgilinin 
kâkülünün kıvrımından çektiğim kat kat helâl olsun” anlamındadır. 
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Hemân çîn-i cebininden gönül âsûde-hâl olsun 
Şikenc-i kâkülünden çekdigim kat kat helâl olsun 

(Arslan 2010: IV/390; Kurnaz-Tatçı 2001:11/911) 


h. Haremeyn Kâtibi Rahmi Çelebi 

Kaynaklarda Rahmi / Rahîmî mahlasıyla anılan şairin asıl adı Abdurrahîm’dir. İstanbul 
doğumlu şair, Habeş valisi Mustafa Paşa’nm oğlu olması sebebiyle “Habeşî-zâde” olarak bilinir. 
(İnce 2005: 338, Çifçi: 167) Tahsilini tamamladıktan sonra Dîvân-ı Hümâyûn'da çalışmış, Silahdar 
Alî Paşaya divan kâtibi olmuştur. Ardından tezkire-i sânî; 1127/1715’te tezkire-i evvel olup 
1128/1715-16’da azledildi. 1131/1718-19’da maliye tezkirecisi, ardından süvari mukabelecisi 
ve cizye muhasebecisi oldu. 1135/1722-23’te tekrar tezkire-i evvel olarak tayin edildi (Mehmed 
Süreyyâ 1308-15: III/331). Bu görevdeyken 10 Rebiülahir 1140/25 Kasım 1727 veya 15 Rebiülahir 
1140/30 Kasım 1727’de vefat etti. Tarih düşürme ve muamma çözmede başarılı olan şair, Mevlevi 
şeyhi Enis Dede’nin "kat kat helâl olsun" matlamı tanzîr etmiştir.Fatîn Dâvûd’un, Hâtimetul- 
Eş’âr mda 

Hemân ol mâha bir ruhsat-dih-i zevk-i visâl olsun 

Bana ey şûh-ı zâlim itdigin kat kat helâl olsun (Çtfçk 167) 

şeklinde yer alan beyit, Sâlim’in Tezkiretuş-Şuara smda ve Tayyâr-zâde Atâ’nm Osmanlı Saray 
Tarihi Tarih-i Enderûn da ise 

Hemân ol mâh ile bir ruhsat-ı bezm-i visâl olsun 

Bana ey çarh-ı zâlim itdigin kat kat helâl olsun 

(Arslan 2010: IV/390; Kurnaz-Tatçı 2001:11/911; İnce 2005: 337-38) 

şeklindedir. Her iki şekilde de vezin ve anlam açısından sıkıntı görülmemektedir. Şair ya sevgiliyi 
yahut da feleği zâlim olarak görmekte, yaptıklarına “kat kat helâl olsun” deyimini kullanmaktadır. 

i. Bosnalı Sâbit Efendi 

Bosna’nın Özice kasabasında doğan Alaeddin Sâbit Efendi’nin doğum tarihi bilinmemekle 
birlikte ölüm tarihi H. 1124 / M. 1712’dir. Kadılık ve müftülük görevlerinde de bulunan Sâbit’in 
Divanının yanı sıra birçok mesnevisi de bulunmaktadır. Bosnalı Sâbit Efendi’de bir 
manzumesinde “kat kat helâl olsun” redifine yer vermiştir, tatlı isimlerinin anıldığı beyit şöyledir: 

Gülâc-ı gül-şeker ter gibi lutfundan nevâl olsun 
O katmer baklava benden yana kat kat helâl olsun 

(Arslan 2010: IV/390) 

j. Kîlârî Hızır Aga-zâde Sa’îd Beg 

İstanbullu şair, Enderûn’da kîlâr-ı hassâ ağaları sınıfından olması sebebiyle Enderûnî 
yahut Kîlârî isimleriyle anılmıştır. Halepli Hızıragazâde Mehmed Ârif Aga’nm oğludur. Babası 
Sultan Abdülhâmid Han’ın musahiplerindendir. H. 1252 / M. 1837 tarihinde vefat ettiği biline 
şairin tek eseri ölümünden sonra tertip edilen Dîvânçe sidir. Kîlârî Hızır Aga-zâde Sa’îd Beg’in 
edebî kişiliğine dair en ayrıntılı değerlendirme yakın arkadaşı Tayyâr-zâde Atâ tarafından 
yapılmıştır. 

“Atâ Bey, Sa’îd Bey’in şiir ve inşayı bilen, hatta üstat denmeye layık, edebî kitaplardaki 
meziyetlerle Farsça şiirlerdeki hayaller konusunda emsallerinden üstün, şirin söz 
söylemede Osmanlınm şöhretli şairlerinin ekserinin ilerisinde, nazik tabiatlı ve mahir bir 
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şair olduğu düşüncesindedir. Hatta o; Nedîm-i Kadîm’in altında ve saraylı Vâsıf m 
fevkinde şiir söylediği gibi ruhu hafif, tabı latif, edası zarif, lisanı olgun, nüktedan ve arif 
bir zattır. Her çeşit ilim ve edebiyat bahsine müsait, devrin zarifleriyle dolup taşan 
meclisleri de “Bezm-i Baykara” denmeye layıktır. Bu meclislerde müşaare edildiğinde 
Sa’îd Bey’in zaman zaman söylediği şiirler sanattan anlayanlarca da beğenilmektedir. 

Ancak kendisi bunları önemsemediği için kayda geçirip Dîvân tertip etmeğe rağbet 
etmemiştir ” 3 

Mey içdi badel-iftâr itmeden teklîfsûfîye 
O katmer baklava benden yana kat kat helâl olsun 

(Arslan 2010: IV/391; Kurnaz-Tatçı 2001: 11/439-440) 

“Sufiye teklif etmeden iftardan sonra şarap içti, o katmer ve baklava benden yana kat kat 
helâl olsun” anlamındaki beytin ikinci mısramm Bosnalı Sâbit Efendi’nin söz konusu beytinin 
ikinci mısrası ile aynı olması da ilginçtir. 

3. Tayyâr-zâde Atâ Tarihî nde Yer Almayıp Nazire Söyleyen Şairler 

a. Sa’id-i Diğer 

Asıl adı Ahmed Sa’id olan şair, kadı Mehmed Emin Efendi’nin oğludur. Babasının bir 
müddet Kudüs’te kadılık yaptığı daha sonra görevinden azledildiği kaynaklarda kayıtldır. (İnce 
2005: 402) Sâlim Tezkiresi’nde “pâk-güftâr” ve “nüktedân” olarak nitelendirilen şairin doğum ve 
ölüm tarihine ait bilgi bulunmamaktadır. (İnce 2005: 402) 

Şair, sevgiliye seslendiği beyitte gamzenin keskinliğinden gönlün kurtulamasmı 
istemektedir. Gönlün âsûde olması neticesinde “kemân ebrû”lardan çekilen acı ve ıstıraplar kat kat 
helâl edilecektir. 

Hemân ser-tîz-i gamzenden gönül âsûde-hâl olsun 
Kemân ebrularından çekdigim kat kat helâl olsun 

(İnce 2005: 402) 

b. Rodosçuklu Kömürkayâzâde Fennî Efendi 

Fennî mahlasını kullanan Rodosçuklu Kömürkayazâde’nin asıl adına dair kaynaklarda 
bilgi bulunmamaktadır. Divançe nin sonunda yer alan notta şairin Rodosçuk’da yani Tekirdağ’da 
ağalar zümresine mensup bir zat olduğu bilgisi kayıtlıdır. Tespit edilebilen tek eseri Divançe' sinde 
şair, “kat kat” redifli bir gazel yazmıştır. (Hocaoğlu Alagöz 2016: 9-10) 

“Ey sultanım, bana öyle bir bûse ver ki yatak içerisinde kat kat helâl olsun, kış geceleri seni 
örttüklerim bana kat kat helâl olsun” anlamındaki beyitte söz konusu tabir reddü’l-acüz sanatıyla 
birlikte kullanılmıştır. 


3 Kutlar Oğuz, Fatma Sabiha, “SA’ÎD, Kîlârî Hızrağazâde Sa’îd Bey, Hızrağazâde Enderûnî/Enderûnlu Sa’îd Bey”, 
http://www.turkedebiyatiisimlersozlugu.com/index.php?sayfa=detay&:detay=3626 . 
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Şehâ sen bûse ver kim câme-hâb içre bana kat kat 

Helâl olsun seni örtdüklerim leyl-i şitâ kat kat (G. 11/2) 

c. Nâbî 

XVII. yüzyılın büyük şairlerinden biri olan Nâbî Efendi de Enîs Receb Dede’nin meşhur 
madamdan habersiz değildir ve kendisine bu zeminde bir nazire söylemiştir. Soğan-nergis 
bağlantısının kurulduğu beyitte Nâbî, “Ey nergis, gerçi sen soğanın suyunu içtin ama sen, ona renk 
ve koku verdin; piyazın suyu sana kat kat helâl olsun” diyerek nergise seslenmektedir. Bu durumda 
nergisin koku ve renk konusundaki üstünlüğü ona soğanın suyunu kat kat helâl kılacaktır: 

Egerçi âbın içdün lîk âba reng u bû virdün 

Piyâzun âbı ey nergis safıa kat kat helâl olsun (G. 565/8) 

d. Künhî 

Asıl adı Osman olan şair, İstanbulludur. Beylikçi vekili olup H. 1120 / M. 1708 senesinde 
vefat etmiştir. (Abdülkadiroğlu 1999: 366) Künhî’nin “kat kat helâl olsun” redifiyle yazılmış iki 
beyti günümüze ulaşmıştır. İlk beyitte şair, “bâd-ı sabâ” nın seher vaktinde goncayı nezaketle 
açmasından dolayı ona “bûy-ı gül” ün kat kat helâl olduğuna işaret etmiş; ikinci beyitte ise şiirinin 
gücünü övmek için “bekâret^arûs-pâk-cihâz-hüsn” vb. kelimeleri bir arada kullanmıştır. Beyte 
göre bir gelinin çeyizi gibi “cihâz-ı hüsn-i ma’nâ” da Künhî için kat kat helâl olmuştur: 

Nezâketle açarsın goncenün gönlin seherlerde 

Sana bûy-ı gül ey bâd-ı sabâ kat kat helâl olsun 


Çü sâbitdür bekâret nev- c arûs-ı şır-ipâküfıde 
Cihâz-ı hüsn-i manâ Künhiyâ kat kat helâl olsun 

(Abdülkadiroğlu 1999: 366) 


4. Kat Kat Harâm Olsun 
a. Derviş Fasih 

XVII. yüzyılda yaşamış Mevlevi şairlerinden biri olan şairin asıl adı Ahmed’dir. Şiirlerinin 
anlaşılır ve açık olmasından dolayı kendisine Fasih mahlası verilmiş ve şiirlerinde bu mahlası 
kullanmıştır. (Çıpan 1995: 12/213). İstanbuEda doğan şairin doğum tarihine ilişkin kaynaklarda 
bilgi bulunmamaktadır. Ölüm tarihi H. 1111 / M. 1699’dur. Şairin hayatta iken yazdığı, vefatından 
sonra da birçok kişi tarafından istinsah edilen Divan mda Enîs Receb Dede’nin şiirini anımsatan 
bir beyit dikkat çekmektedir. “Kat kat helâl olsun” tabirinin aksine burada şair, sevgilisiz içtiği gül 
renkli şarabın kendisine kat kat harâm olduğunu dile getirmekte adeta sevgili olmadan o meclisten 
ve meyden zevk almadığını dile getirmektedir: 
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Kırılsın sâgar-ı c işret derûnum gam ile tolsun 
Şehâ sensiz mey-i gül-gûn bana kat kat harâm olsun 

(İnce 2005: 555) 


Sonuç 

Sonuç olarak Klasik Türk şiirinde şairlerin yeni kafiyeler ve redifler bularak şiirine 
orijinallik katma çabası içerisinde olduğu bilinmektedir. Bir şair tarafından bulunan orijinal bir 
redif / tabir, diğer şairleri adeta nazire söylemeye davet etmiştir. 

XVII. yüzyıl şairlerinden “Enis” mahlaslı Mevlevi şairi Recep Dede’nin Divanı ’nda yer alan 
“kat kat helâl olsun” redifi / tabiri yaşadığı dönemde ve sonrasında ilgi görmüş, birçok şair 
tarafından tanzir edilmiştir. XVII. yüzyılda bu redifi tanzir eden şairler Tayyâr-zâde Atâ’nm 
Osmanlı Saray Tarihi Tarih-i Enderûn adlı eserinin IV. cildinde toplu olarak yer almıştır. Bu bildiri 
de Hazîneli Şeyh Râsih Efendi, Kîlârî Lebîbâ Begefendi, Baltacı Hulvî Efendi, Galata Saraylı 
Makbûlî Çelebi, Kîlârî Ârif Beg, Baltacı Halîfe Behcetî Çelebi, Hazîneli Muhteremî-i Yenişehrî, 
Haremeyn Kâtibi Rahmî Çelebi, Bosnalı Sâbit Efendi, Kîlârî Nûrî Aga, Kîlârî Hızır Aga-zâde Sa’id 
Beg’in nazireleri değerlendirilmiştir. (Arslan 2010: 388-391) Ayrıca Tarih-i Enderûn da yer 
almayan ancak Enîs Receb Dede’nin söz konusu matlama nazire yazdığı tespit edilen Ahmed Sa’id, 
Nâbî, Rodosçuklu Kömürkayazâde Fennî Efendi ve Künhî’nin de manzumeleri incelenmiştir. 

Sultan II. Mustafa (saltanatı: 1695-1703) dönemi, Enderûnlu şairlerin kendi aralarında bir 
moda gibi “kat kat helâl olsun” tabirine nazire söylemeleri edebiyat tarihi açısından önemlidir. 
Burada yer alan birçok şairin hayatı, doğum-ölüm tarihleri yahut ailesi hakkında bilgiye 
ulaşılamamış; edebiyat tarihinde tek beyitlik manzumeleriyle yer edinmişlerdir. İncelenen tüm 
manzumeler “mefâ’îlün / mefâ’îlün / mefâ’îlün / mefâ’îlün” kalıbıyla yazılmış, farklı şairlerin 
şiirlerinde de kalıbın ve redifin kısıtlayıcılığmdan dolayı aynı kelimeler kullanılmıştır. 

Bir beytin ilk mısramm sonundaki sözün, hem kendinden önceki hem de ikinci mısraın 
başındaki sözlerle birlikte değerlendirilmesi anlamına gelen “sihr-i helâl” sanatına (Mermer vd. 
2015: 176) söz konusu nazirelerde sıklıkla rastlanmaktadır. 

Tayyâr-zâde Atâ’nm “Aşçıbaşızâde Kîlârî Nûrî Aga” adıyla tanıttığı ve şaire ait gösterilen 
manzume, Enîs Receb Dede Divanında yer alan beytin aynısı olduğu için yapılan tasniflemeye ve 
incelemeye dâhil edilmemiştir. Ayrıca anlam olarak karşıtlığın bulunduğu “kat kat harâm olsun” 
söyleyişine sadece Derviş Fasîh Ahmed Dede Divanı nda rastlanmıştır. 
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Bağdatlı Rûhî’nin Fazlullâh-ı Hurûfî Övgüsünde Bir Kasidesi 

Duygu KARAGÖZ* 

Özet 

Bağdatlı Rûhî XVI. yüzyıl şairlerindendir. Şair hakkında intisap ettiği tarikatlara dair pek 
çok görüş ileri sürülmüşse de bunlardan hiçbiri kesinlik kazanmamıştır. Ancak şairin yazmış 
olduğu Kaside-i Hakikat-Engiz isimli kaside onun Hurufi yönlerini de gözler önüne sermektedir. 
Zira söz konusu kasidede örtülü ifadelerle Hurufiliğin kurucusu olan Fazlullah’a olan bağlılığını 
her fırsatta dile getirmesi, kasidenin başlığını ve içeriğini klasik kaside formundan ayrı tutması, 
kaside boyunca Hurufilere ait ve onlar tarafından önemli görülen mecâz ve sembollere yer vermesi 
Rûhî’nin Fazlullah övgüsünde bir kaside yazdığı intibaını uyandırır. 

Anahtar Kelimeler: Bağdatlı Rûhî, Hurufi, Fazlullah, Kaside-i Hakikat-Engiz 

A Ruhi’s ode that aims to praise Fazlullah-ı Hurufi 
Abstract 

Ruhi born in Bagdad is one of the 16th century poet. Even though, there have been many 
claims that he joined to many different religious sects, none of these claims became definite. 
However, the ode of Kaside-i Hakikat-Engiz written by Ruhi obviously reveals his Hurufi 
characteristics. Throughout ode, to express frequently loyalty in veiled statements to Fazlullah who 
is founder of Hurufi, to let title and content of ode to be totally different from clasical ode form 
and to let metaphor and symbols which belong to Hurufi’s and consider as crucial by them, take 
place throughout ode make an impression that Ruhi had written an ode whose purpose was to 
praise Fazlullah. 

Key words: Bağdatlı Rûhî, Hurufi, Fazlullah, Kaside-i Hakikat-Engiz 

Rûhî, adı Osman olan ve Bağdat’ta doğan on altıncı yüzyıl şairle-rindendir. Aynı 
coğrafyada yaşayan tezkireci Ahdî’nin verdiği bilgiye göre Rûhî’nin babası Kanuni Sultan 
Süleyman döneminde Ayaş Paşa maiyetinde Bağdat’a gelerek oraya yerleşen bir sipahi idi. Rûhî 
bazı kaynaklara göre mesleği gereği, bazı kaynaklara göre ise askeri görevlerden ayrıldığı ve 
seyahati sevdiği için diyar diyar dolaşmış ancak hiçbir yerde yerleşememiştir (Gölpmarlı 2014:35 ; 
Ak 2008:205). Rûhî’nin bulunduğu bu diyarlar Bağdat, Necef, Kerbelâ, Şam ve Erzurum’dur. Esrar 
Dede’nin verdiği bilgiye göre şair, bir zaman İstanbul’a gelmiş burada Galata Mevlevihânesi’nde 
bir müddet kalarak şiirden anlayan dostlarıyla şiir ve inşa hakkında ilm-i mana tahsil etmiştir. 
Buradan ayrıldıktan sonra Konya’da bulunan Mevlana türbesini ziyaret ettiğini, Hicaz’a ve 
ardından Şam’a giderek 1014 (1605-1606) yılında son nefesini verdiğini nakletmiştir (Genç 
2000:217). 

Rûhî’nin şiirlerinde kullandığı dil süslü ve ağır anlatımdan uzak, sade, akıcı ve liriktir. 
Serbest bir mizaca sahip olan şair aynı tavrı zaman zaman şiirlerinde de hissettirir. Atasözleri ve 
halk deyim-lerini de şiirlerinde kullanan şair, Arapça ve Farsça terkiplere fazla yer vermeyerek 
diğer divan şairlerine nazaran halk söyleyişine daha yakın ve daha anlaşılır şiirler yazar. Bazen aynı 
kelime veya tamlamayı bir şiir içerisinde defalarca kullanır. Bazen de nazım şekillerini alışılagelmiş 


* Arş. Gör., Tokat Gazi Osman Paşa Üniversitesi 
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klasik kalıpların ve konuların dışına çıkarak oluşturur. Kaynaklarda “çağının cesur bir tanığı” 
ifadesiyle tanımlanan şair, en meşhur şiiri olan terkib-i bendinde ve diğer pek çok şiirinde zamane 
insanından ve toplumun aksayan yönle-rinden, âlimlik taslayan cahillerden, ibadet ettiğini 
sanarken yol-dan çıkan müritlerden, dünyanın sahte güzelliklerinden, âriflerin hor görüldüğü 
yerde el üstünde tutulan cahillerden ve vefasız dostlardan yakınır. Bu yakınmalar onun etrafında 
olup bitenler karşısında bî-gâne bir tavır sergilemeyen ve eleştirmekten de ka-çmmayan 
karakterinin yansımalarıdır. 

Rûhî’nin Mevlevilik, Bektaşilik ve Hurufiliğe intisap ettiği yönün-de çeşitli fikir ayrılıkları 
vardır. Esrar Dede tezkiresinde Rûhî’nin Mevlevi olduğunu ve İstanbul’dan sonra Mevlana 
türbesini ziya-ret etmek için Konya’ya gittiğini, kalenderane şiirleri sebebiyle de Bektaşi 
sayılamayacağını söyledikten sonra Mevlevi oluşunu, as-lmda Cevrî’ye ait olan 

Bulmağa reh-güzer-i memleket-i manâyı 

Pîş-rev idinelüm himmet-i Mevlânâyı 

(Çevri G252/1) 

beyitleriyle ispatlar (Genç, 2000:217). Gölpmarlı ise Rûhî’nin di-vanmda yer alan bazı gazeller ve 
çalışmamızda ele alacağımız Kaside-i Hakikat-Engîz isimli kasidesinden hareketle Rûhî’nin 
Hurufiliğinden hiç şüphe etmez. Hatta kendisiyle aynı yüzyılda ve aynı coğrafyada yaşadığını 
söylediği Muhîtî isimli Hurufi dedesine intisap ettiğini iddia eder (Gölpmarlı 2014:33). Bağdatlı 
Rûhî Divam’mn tenkitli metnini hazırlayan Coşkun Ak ise Rûhî’yi “birkaç şiirine veya birkaç 
beytine dayanarak herhangi bir tarikate mensup saymak yerinde olmaz” diyerek bu görüşleri 
reddeder ve devamında “Rûhî’nin Hurufi inanışlarını iyi bilen, onlara sempati duyan, kendisinin 
bizzat belirttiği gibi bundan £ haz’ duyan ve bu duygularını yer yer şiirlerinde dile getiren bir şair 
olduğunu söylemek daha doğru olur” savını ileri sürer (Ak 2000: 29-30). 

Bu bilgilerden hareketle söylemek gerekir ki Hurufilik neşvesi taşıyan Rûhî’nin şiirlerinde 
de bu akımın yansımalarına sıklıkla tesadüf edilir. Hatta Gölpmarlı’nm sözünü ettiği Hurufi dedesi 
olan şair Muhîtî’nin adının geçtiği iki beyit de divanda yer almak-tadır. Üstelik bu beyitlerden 
birinin olduğu gazelin Muhîtî’ye na-zire olarak yazılmış olması da ihtimal dâhilindedir. Rûhî’nin 
di-vanmda, 

Cânân elinde câm-ı mey-i dil-küşâyı gör 

Mestâne ger sunarsa sana gel safâyı gör 

matlalı gazelinin altı ve yedinci beytinde Muhîtî ve Hurufiliğe dair izler şu şekilde yer alır: 

Bulmış cihânda her sözi kıymet güher gibi 

Bahr-i kerem Muhîtî-i sâhib-edâyı gör (Rûhî G/320-6) 


Kurtuldı Rûhî eyleyüp inkâr aşkunı 

Hüccet getürdi katline hatun belâyı gör (Rûhî G/320-7) 

Muhîtî Divam’nda ise kendisine tanzir edildiği zannedilen aynı vezin ve aynı redifle 
yazılmış bir gazel vardır ve matla beyiti şu şekildedir: 
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Sî vü dü hatt-ı ahsen-i vech-i kerîmi gör 

Yanî beyân-ı Fazl-ı Kelâm-ı Kadîmi gör (Muhîtî G/46-1) 

Ancak kaynaklarda Muhîtî’nin doğum yeri hakkında kesin bir bilgi bulunmamakla birlikte 
halifesi Arşî’nin Arnavutluk’ta yaşa-dığı bilgisinden hareketle onun da bu bölgede yaşamış olduğu 
tahmin edilmektedir (Usluer 2013). Bu durum da Rûhî ile Muhîtî’nin coğrafi yakınlık ihtimalini 
azaltır. Fakat iki şair ara-smda kaynaklarda yer almayan yakınlaşmaların olabileceği düşü¬ 
nülebilir. Bu söylenilenlerden hareketle Rûhî’nin Hurufiliğe inti-sap ettiğine dair kesin bilgilere 
ulaşmak zor olmakla birlikte, şiir-lerinde söz konusu akımın izlerinden hareketle, şairin hayatının 
bir bölümü veyahut tamamında bu akımdan etkilendiği düşünü-lebilir. Nitekim divanında yer 
alan ve bildirinin konusu olan Kasîde-i Hakîkat-Engîz başlıklı kasidesi baştan sona Hurufilik 
öğretilerine dair mecâz ve terimlerle oluşturulmuştur. Bunlardan en önemlisi ise yirmi bir beyitlik 
kasidede on bir defa £ fazl’ veya bu kelimeden türeyen başka kelimeleri kullanmasıdır. Bir kavrama 
dikkat çekmek istediği zaman onu şiirinde sık sık kullanan Rûhî, bu kasidede £ fazl’ kelimesini 
yoğunlukla kullanmak suretiyle Hurufilik akımının kurucusu olan Fazlullah’a dikkat çekerek onu 
öven ve öğretilerini tasdik eden bir kaside intibaını uyandırır. 

Kaside Nazım Şekli ve Kaside-i Hakikat-Engiz 

Kaside, esas konusu medih olan, matla-ı musarra olup on beş beyitten az olmayacak 
şekilde kaleme alman uzun manzumelerin adıdır. Arap edebiyatından İran’a oradan da Türk 
edebiyatına geçen bu nazım şekli, nesib veya teşbihi, redifleri, yazılış sebebi veya ele aldığı konuya 
göre isimlendirilir. Tanrı’nm birliğini anla-tıyorsa tevhid, Tanrıya yalvarıp yakarmak, günahların 
bağışlan-masmı dilemek için yazılmışsa münacat, Hz. Peygamber ve dört halife için yazılanlara ise 
naat denir (İpekten 2011: 39). Klasik bir kaside formunda genel kabule göre altı bölüm 
bulunmaktadır. Bunlar nesib veya teşbib, girizgâh, medhiye/maksud, tegazzül, fahriye ve dua 
bölümleridir. Ancak bazı kaynaklar girizgahı bölüm statüsünde değil, her bölümün başlangıcında 
bulunan ve daha çok bir-iki beyitle o bölümü haber veren beyit ya da beyitler şek-linde 
değerlendirmektedir (Aydemir 2002:145 ; Çavuşoğlu 2011:21; Çakıcı 1996:24). 

Kasidelerin bölümlendirilişinde istisnai durumlardan da söz et-mek mümkündür. Söz 
konusu bölümlerden bazılarının kasidede yer almaması, bölüm sıralamalarının farklı şekillerde 
olması ve bazı bölümlerin diğer bölümlerden birinin içinde yer alması gibi durumlar vardır (Çakıcı 
1996: 31; Aydemir 2002: 155). Bilhassa tegazzül bölümünün çoğu zaman medhiyeden sonra, bir 
kısmı nesîbden, bir kısmı fahriyeden sonra, bir kısmı medhiye içinde, çok azı da fahriye veya nesîb 
içinde yer aldığı görülür (Aydemir 2002: 155). 

Kasidelerin başlıkları, ele aldıkları konu veyahut sunuldukları kişinin ismine göre 
düzenlenmektedir. Genellikle t£ Tevhîd-i Haz-ret-i Bârî der Na’t-ı Seyyidi’l-Mürselîn”, “Kaside der 
Medh-i...”, “Der-Na’t-ı Seyyidü’l-Mürselin...”, “Kaside-i der Şan-ı...” gibi başlıkları vardır. 

Kasideler hakkında verilen bu kısa bilgilerden sonra Kaside-i Ha-kikat-Engiz incelenecek 
olursa ilk başta göze çarpan farklılık baş-lığı olacaktır. Nitekim bu başlıkta, diğerlerinin aksine, 
kasidenin kime ne amaçla sunulduğu açıkça belirtilmemiştir. Kasidenin “hakikatlerle dolu” oluşu 
Rûhî’nin inandığı ilahi gerçeklere işaret eder ki bu gerçekler de Hurufilik öğretileridir. 
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Fazl-ı Hakka yüz tutup oldum cehaletten emîn 

Dâimâ vird-i zehânumdur “hüve’l-fazlul-mübîn” 

matlasıyla şiire başlayan Rûhî, daha ilk beyitte nesib/teşbib bölü-müne yer vermemek ve Fazlullah - 
ı Hurufı yi övmek suretiyle kla-sik kaside formunun dışına çıkarak serazat tavrını sergilemeye 
başlar. Aynı tavır, Hz. Ali için yazdığı naat türündeki kasidesinde de görülür. Rûhî, “Velehu Fi- 
Na’tihi Kerremallahu Vechehu” baş-lığıyla kaleme aldığı bu kasideye de doğrudan Hz. Ali’yi 
överek medhiye bölümüyle giriş yapar ve fahriye bölümüne yer verme-den girizgah, tegazzül ve 
dua bölümleriyle kasideyi tamamlar. Kaside-i Hakikat-Engiz’de ise bölümler daha belirsiz bir 
vaziyet-tedir. Nitekim, kasidenin ilk sekiz beytinde kapalı bir şekilde Fazlullah’a olan bağlılığını 
belirten, istiva hattının sırrını bilenlerin kurtulacağını söyleyen, sevgilinin zülfünü Kuran’a 
teşbihle “hablu’l-metin” olarak ifade eden Rûhî, daha sonra 

Bende ise çevre tâkat koymamışdur derd-i aşk 

Sevdügümse çeşm ü ebrû sahibi bir nazenin 

beytiyle kasidenin akışını değiştirerek dua bölümüne bir girizgah yapar gibidir. Onuncu ve on 
birinci beyitte, 

Teşne-i sahbâ-yı vahdetdür dil-i nâ-şâdımuz 

a Üskuni min kesefadlikeyâ İlahe l- c âlemin” 

İzdiyâd-ı fazl u kadr u dîn ü îmân isterin 

Fazluna küdum tevekkül u ente hayrul-muhsinîn ” 

sözleriyle dua etmeye başlar ve Allah’tan kendisini faziletiyle su-lamasmı ister. Dua beyitlerinin 
ardından fahriye olarak değerlen-dirilen bölümde ise kendini överken zaman zaman da medhiyeye 
kaçan ifadeler kullanır. Yani aslında kendini överken aynı za-manda etkilendiği veyahut bağlı 
olduğu mistik ve felsefi yaklaşımı ön planda tutar. On ikinci beyitten itibaren başlayan fahriye 
bölümünde, 

Biz ki hallâk-ı kelâmuz nâmımuz bâkî kalur 

Cismimüz hâk olduğundan oluruz sanman gamîn 

sözleriyle “sözlerin yaratıcısı” olarak kendini tanımladıktan sonra “vücudunun toprak” olduğunu 
söyleyerek hem mütevazılık sergi-liyor hem de yaratılış inancını vurguluyor. Devamında yer alan 
beyitlerde geçen şu ifadelerde de Rûhî’nin fahriye bölümünde kendisinden çok bu akımın 
öğretilerini ön planda tuttuğu göze çarpar: “Zevkimüz var nukl-ı fazl u râh-ı vahdetle müdâm”, 
“Ehl-i fazluz âdem oğlı âdemüz fikr itmezüz/ Kim bizi izlâl ide min-ba’d şeytân-ı la’în”, “Biz Resûla 
ümmet on iki imâma tâbi’üz/Sînede îmânımuz hubb-ı emîrü’l-mü’mîn”. 

Kasidenin başlığından itibaren farklılığını gözler önüne seren Rûhî, ayrımları çok anlaşılır 
ve belirgin olmayan bölümlerde semboller, mecâzlar ve telmihler yoluyla sürekli olarak Fazlullah 
ve Hurufiliği vurgulamaktadır. Ancak söz konusu vurgunun Hu-rufiliğe gönül vermiş diğer 
şairlere kıyasla daha yüzeysel olduğu da aşikârdır. 

Hurufîlik veKaside-i Hakikat-Engiz’de Hurufi Unsurlar 

Hurufilik, Fazlullah tarafından XIV. yüzyıl İran’ında kurulmuş, izleri XVII. yüzyıla kadar 
Anadolu ve Balkanlarda takip edilebilen mistik ve felsefi bir akımdır (Usluer 2009:9). Hurufilik 
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hakkında farklı değerlendirme ve tanımlamalar bulunmaktadır. Bazı görüş-lere göre £ akım’ 
veyahut 'tarikat’ iken bazı görüşlerde ise £ mezheb’ veya £ din’ olarak tanımlanır (Usluer 2009:9; 
Gölpmarlı 1989:2). Hurufiler, tüm felsefelerini harflere dayandırarak te’vil yoluyla varlıklara ve 
dini olgulara farklı manalar yüklemişlerdir. Felsefelerinin temelinde neden harflerin yer aldığı 
meselesini Gölpmarlı şöyle açıklar (1989:18): 

“Varlığın zuhuru sesledir. Ses gayb âleminden ayn âemine gelen, taayyün aleminde zuhur 
eden her varlıkta mevcuttur. Ancak canlılarda bilfiil, cansızlardaysa bilkuvve mevcuttur. Sesin 
kemali, kelam, yani sözdür; bu da ancak insanlarda zuhur eder. Söz, harflerden terekküb eder; şu 
halde sesin ve sözün aslı harftir”. 

Arapçada yirmi sekiz harf vardır ve Hz. Muhammed bu harflerle konuşmuş, Kuran bu 
harflerle yazılmıştır. Farsçada ise otuz iki harf vardır ve Arapçadaki dört harflik açıklık V ile 
tamamlanır. Yani Farsçadaki harfleri yerine V gelmiştir. Zira V okunduğu gibi yazıldığında 
(JUâ) dört harf meydana çıkar ki bu da Farsça-daki dört harfin kaim makamı olarak kabul edilir 
(Gölpmarlı 1989:18). 

Allah, insan, peygamberler ve dini ibadetlere kadar hemen herşeyi sayılar ve harflerle 
tekrar yorumlayan Hurufiler için insanın ve insan suretinin ayrıca bir önemi vardır. Örneğin; fe 
(<-*) harfi ku-lağa, dat (u^) göze, lam (J) kıvrımı kaşlarla birleşerek burna ben-zetilmiştir. Bunun 
da anlamı insan yüzünde Fazlullah’m isminin yazılı olduğudur (Usluer 2009: 194). İnsan 
yüzündeki kaş, kirpik, saç, sakal, bıyık ve enfaka dedikleri dudak altı bıyık hakkında de-ğişik 
yorumlamalarda bulunarak bunlar üzerinden yirmi sekiz ve otuz iki sayısına ulaşmaya çalışırlar. 
Ümmî hat denilen ve doğuş-tan var olan iki kaş, dört kirpik ve bir saçtan oluşan yedi hat ile ebî 
hat denilen ve sonradan zuhur eden iki bıyık, iki sakal, iki burun hatları ile bir enfakadan oluşan 
yedi hat toplamda on dört eder. Hal ve mahalleriyle birlikte toplandığında yirmi sekize, istiva ile 
ortadan ayrılan saç ve enfekayla birlikte otuz iki sayısına ulaşılmış olur. Bu hatlar ve bu sayılar da 
her farklı durumda tekrar tekrar yorumlanarak farklı sonuçlara ulaşılmıştır. 

Hurufilerin tevil yoluyla oluşturdukları sistemler bütününün izleri Rûhî’nin yazmış 
olduğu Kaside-i Hakikat-Engiz’de de gö-rülmektedir. Fazl, dîdar, zülf, istivâ, Âdem, fırka-i nâcî ve 
on iki imam gibi kavramlar bu kasidede Hurufi bakış açısıyla ele alm-mışlardır. 

Kasidede yer alan Hurufi unsurlar şu başlıklar altında detaylandırılabilir: 

Fazl 

Hurufiliğin kurucusu Fazlullah’m isminin bir kısaltması olan £ fazl’, Hurufi metinlerinde 
sıkça kullanılan bir kavramdır. Bilhassa Hurufiliğin propagandasını yapan şairler, onu her fırsatta 
övmüş-ler ve çeşitli hesaplamalarla yorumlar yaparak daima onu yücelt-menin bir yolunu 
bulmuşlardır. Fazlullah’m doğduğu yıl, dünya-ya geldiği yer, vücudu, zuhuru ve idamı, müritleri 
tarafından sü-rekli olarak ele alınmış ve kendisine pek çok olağanüstülük atfedilmiştir. 

Kasidesinde Hurufi şairler kadar propaganda unsuru olmayan Rûhî de £ fazl’ kelimesini 
değişik şekillerde tam on bir kez tekrar etmiştir. Bu tekrarların tesadüf olmadığı daha ilk beyitte 
Fazlullah’m adını anmasından da anlaşılabilir. 
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Fazl-ı Hakka yüz tutup oldum cehaletten emin 
Da imâ vird-i zehânumdur “hüvel-fazlul-mübîn” 


beyitinde hem ilahi fazilete yüz tuttuğunu hem de Fazlullah’m kurmuş olduğu Hurufiliğe 
yöneldiğini vurgular. Aynı zamanda beyitte geçen “hüve’l-fazlu’l-mübîn” ibaresi deNeml suresinin 
on altıncı ayetinden alınmış bir iktibas örneği teşkil eder. “Muhakkak ki bu apaçık bir fazilettir” 
anlamındaki bu ayeti kullanması yine £ fazl’ kavramına dikkat çekmek isteyişinden kaynaklanır. 

Kasidenin dua bölümleri olarak değerlendirilebilen aşağıdaki be-yitlerde ise vahdet 
şarabına susamış ve Allah’tan kendisini £ fazF ile sulamasını isteyen bir tavır sergilenir. Devamında 
ise din, iman, değer ve faziletinin yani t fazFm ziyadeleşmesini isteyen Rûhî, her fırsatta bu ismi 
tekrarlamaya devam eder. 

Teşne-i sahbâ-yı vahdetdür dil-i nâ-şâdımuz 

“Üskuni min ke’se fadlike yâ İlahe y l- C âlemin” 

îzdiyâd-ıfazl u kadr u dîn ü îmân isterin 

Fazluna kıldum tevekkül “ente hayrul-muhsinîn 

Rûhî, kasidenin ilerleyen bölümlerinde Hurufi neşvesi içinde bu-lunduğunu daha yoğun 
hissettirerek fazilet yani c fazF mezesi ve vahdet şarabı ile devamlı zevkinin olduğunu şu ifadelerle 
dile getirir: 

Zevkimüz var nukl-ı fazl u râh-ı vahdetle müdâm 

“Kuvvetenâ küt lezîzün maenâ mâün muîn” 

Ehl-i Fazl 

Hurufiler genellikle kendilerini tanımlarken, bu sözcüğü değil, derviş, ehl-i fazl, ehl-i hak, 
ehl-i mana, erbâb-ı fazl, erbâb-ı tahkik gibi tabirleri kullanmışlardır (Usluer 2009:127). Kaside-i 
Hakikat-Engiz’de geçen beyitlerde de £ ehl-i fazF tabirinin kullanılması bir tesadüfün sonucu değil 
şairin bilinçli tutumu nedeniyledir. Bil-hassa ikinci beyitte kendisini de £ ehl-i fazl’ olarak zikreden 
şair, Hurufiler için önemli bir yeri olan Âdem peygamberin adını aynı beyitte telaffuz ederek bu 
zümreye dahil olduğunu üstü kapalı bir şekilde vurguluyor. 

“Men c aref esrârına yüz bulmaz illâ ehl-i fazla 

Fazluna benden taleb senden c inâyet yâ muîn 

Ehl-i fazluz âdem oğlu âdemüzfikr itmezüz 

Kim bizi izlâl ide min-bad şeytân-ı laîn 


Âdem 

Âdem, hem Hz. Âdem peygamberi hem de insanı kasteden bir kelimedir. Ancak Hurufiler 
çeşitli yorumlarla Âdem’den Fazlullah’a geçişler yapmışlardır. Âdem’i mecâzi ve hakiki olarak 
ikiye ayıran bazı Hurufiler, mecâzi olanın ilk peygamber Hz. Âdem olduğunu, hakiki olanın ise 
sahib-i kemal ismiyle anılan Fazlullah olduğunu ileri sürerler (Usluer 2009:323). Hz. Âdem 
Hurufilerce tüm insanlığın babası olması, Allah’ın halifesi oluşu, bir hadise dayanarak 'Allah’ın 
sureti üzerine yaratıldığına olan inançları, 32 ilahi kelime olarak değerlendirdikleri ve tüm isimle- 
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rin aslı olan esmâ-i külle vakıf olması, meleklerin kendisine secde etmesi gibi pek çok yönden ele 
alınmış ve üstün kabul edilmiştir. Bu yüzden de oldukça önem taşımaktadır. 

Rûhî’nin kasidesinde yalnızca bir beyitte Âdem peygambe-rin adı geçer ancak bu beyitte 
şair ‘ehl-i fazE yani Hurufi olduğu için şeytanın kendisini dalalete saptıramayacağım ve bu yüzden 
de Âdem peygamberden üstün olduğunu ima etmektedir. 

Ehl-ifazluz âdem oğlu âdemüzfikr itmezüz 

Kim bizi izlâl ide min-bad şeytân-ı laîn 

İstivâ Hattı 

Hurufilerin varlık ve durumları anlamlandırırken yapmış oldukları hesaplamalarda sürekli 
faydalandıkları istiva hattı, bazı varlıklarda görülür şekilde, bazılarında ise görülmediği halde 
olduğuna inanılan ve geçtiği şeyi ortadan iki eşit parçaya bölen dikey çizgidir. 

Hurufilere göre istiva hattının sırrının bilinme-mesi Hak tealâ’nm bilinmemesi demektir, 
bu da zulüm ve cevirdir. İstiva hattının sırrını bilenlerin yüzlerinin ak olacağına, bilmeyenlerinse 
yüzlerinin, gözlerinin ve kalplerinin Süleyman’ın mührüyle mühürleneceğine inanılır (Usluer 
2009:288). 

Rûhî için bu hattın önemi, istiva sırrını bilenlerin kurtuluşa eren kimseler olacağı 
ifadelerinden anlaşılmaktadır. Kuran’da Taha suresinde geçen “O Rahman arş üstünde istiva 
buyurdu” (Taha 20: 5) anlamındaki ayetin mazmununu istiva hattı olarak değer-lendirir. 

Bil nedür mazmûn-ı “errahman c ala ‘arşıstevâ ” 

“İstevâ” sırrın bilendür fırka-i nâcî hemîrı 

Zülf 

“İnsanlarda doğuştan beri var olan yedi ümmî hat vardır. Bunlar saç, dört kirpik ve iki kaş 
olmak üzere yedi tanedir. 

Bu yedi ümmî hattan saç, istiva hattının geçişiyle ikiye bölünür ve yüzde toplam sekiz hat 
zahir olur. Bunların her biri de dört unsurdan oluştuğu için Âdem’in nutkundaki harfler hizasında, 
32 hat elde edilir. Tüm dillerin aslı da bu 32 kelimedir (Usluer 2009:282). Ayrıca Hurufilere göre 
insan yüzündeki her hattın kendine has özelliği olmakla birlikte saç diğerlerine göre daha üstün 
kabul edilir. Zira saç uzatıldığında, insanın boyuna eşit olabilir, diğer hatlarda bu özellik yoktur 
(Usluer 2009:283). 

İnsan yüzünde tüm varlığın işaretlerinin bulunduğunu söyleyen Hurufilere göre aşkın da 
temelinde hatlar vardır. 

Birbirine âşık olan iki kişi aslında birbirlerinin suretlerine âşık olurlar. İnsanın yüzündeki 
güzellik aslında ilahi güzelliktir, çünkü Allah insanı kendi suretinde yaratmıştır. Ayrıca insandaki 
bu güzellik 28 ve 32 ilahi kelimenin alametlerini taşır, ilahi kelimelerin mazharı ve aynasından baş¬ 
ka bir şey değildir (Usluer 2009:284-285). 

Rûhî’nin aşağıdaki beyitte sevgilinin saçlarını, sadıklar için, £ hablu’l-metin’ olan Kuran’a 
teşbih etmesi de Hurufiliğe yakın bir izlenim uyandırır. Nitekim Hurufilikte de Kuran’m siyah 
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hatları, yazısı, Âdem’in yüzündeki hatların âlemidir. Bu nedenle Kuran’ı yüzünden okumak, 
ezberden okumaya göre daha sevaptır (Usluer 2009:272). 

Hûblar hüsrıi durur erbâb-ı zevka kût-ı rûh 

Dil-rübâlar zülfidür sâdıklara hablul-metîn 

Aşağıda yer alan beyitte ise sevgilinin saçları £ sırat-ı müstakimde eşdeğer tutulmuş, ondan 
geçenlerin ehl-i din, geçemeyenlerinse cehennemlik olacağı ifade edilerek saça kutsallık 
atfedilmiştir. 

Zülf-i dildârun sırât-ı müstakîminden bu gün 

Geçmeyenler ehl-i nâr oldı geçenler ehl-i dîn 

Fırka-i Nâcîye 

Bu kavram dayanağını Hz. Peygamberin bir hadisinden alır. Ha-diste müslümanlarm 73 
fırkaya ayrılacakları ve bunlardan yalnızca birinin cennetlik, haricindekilerin ise cehennemlik 
olacağı söylenir (Canan 1993:423). Bu bir fırka ise fırka-i nâcîye yani selamet yolunu bulmuş ve 
kurtulmuşların fırkasıdır. Her Hurufi şairi bu fırkayı harflere dayandırmak suretiyle farklı 
şekillerde yorumla-mıştır. Örneğin; 

Fazlullah ümmetin 73 fırkaya ayrılmasını Hz. Muhammed’in nutkuyla tevil eder. Buna göre Hz. 
Muhammed’in nutkundaki 28 harfin inbisatmda 72 harf vardır ki, lamelifle birlikte 73 
yapmaktadır. İşte bu 73 harf Müslümanlarm ayrılacağı 73 fırka hizasmdadır (Usluer 2009:140). 

Rûhî de benzer yaklaşımı sergileyerek bu fırkanın yani kurtuluşa erenlerin “istevâ” sırrını 
bilen kişiler olduğunu şu ifadelerle dile getirir: 

Bil nedür mazmûn-ı u errahman c ala £ arşıstevâ ” 

“îstevâ” sırrın bilendür fırka-i nâcî hemîn 

Sonuç 

Rûhî, Türk edebiyatında adını daha çok terkib-i bendiyle duyuran değerli bir şair olmakla 
birlikte meşrebi hakkında kesin sonuca varmanın oldukça güç olduğu biridir. Divanında yer alan 
ve Hurufilik izleri taşıyan şiirleri tek başına değerlendirildiğinde Rûhî’nin bu akımın öğretilerine 
hiç yabancı olmadığı göze çarpar. Ancak oldukça hacimli divanının içerisinde diğer şiirlerle kıyas¬ 
landığında Hurufiliğin izlerini taşıyan şiirlerin oranı azalmaktadır. Tüm bu şiirlerden hareketle 
Rûhî’nin en azından hayatının bir bölümünde Hurufilik akımından etkilenerek onu şiirlerinde 
konu ettiği Kaside-i Hakikat-Engiz isimli kasidede ve diğer birkaç şiirinde göze çarpmaktadır. 

Kaside-i Hakikat-Engiz’de örtülü ifadelerle Fazlullah’a olan bağh-lığım her fırsatta dile 
getirmesi, kasidenin başlığını klasik kaside başlıklarından ayrı tutması ve £ hakikat-engiz’ ifadesiyle 
inanmış olduğu ilahi gerçekliklere vurgu yapması, kaside boyunca Hurufi-lere ait ve onlar 
tarafından önemli görülen mecâz ve sembollere yer vermesi Rûhî’nin Fazlullah’ı din büyüğü gibi 
gördüğünü ve onun övgüsünde bir kaside yazdığını gösterir. 

Son olarak söylenebilir ki Rûhî, diğer şiirlerinde olduğu gibi bu şiirinde de inandığı ve 
doğru bulduğu gerçekleri söylemekten geri durmayan değerli bir şairdir. 
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